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WITHIN THE FRAMEWORK OF INDIAN RELIGION 
THE MAIN DOGMA OF BUDDHISM 


BY 

BETTY HEIMANN 

It is an astonishing fact that approximately 2^ millennia after 
the birth of its founder, the main tenet of the Buddhist religion is 
still a point of controversy. This may partly be explained from the 
historico-geographical circumstances of Buddhist extension. In India 
herself, the mother-country of Buddhism, it was soon pushed into 
the background for reasons not relevant to our present investigation. 
Outside India proper, however, Buddhism steadily spread and estab¬ 
lished itself in the south in Ceylon, Malaya and its borderlands, and 
from there in Siam and Burma. Then it arrived in the Far East in 
China, Mongolia and Japan. On its way of expansion it absorbed, 
and at the same time was tinged with, the former religions it met on 
its way. As such, Buddhism split up into two main sections: Hlna- 
yana in the south and in Burma, and Maha-yana sects of the northeast. 
Here, as in all Sanskrit terms, the literal translation gives the clue 
to the essential meaning implied. Maha-yana means: the “Great 
Vehicle”; Hlna-yana the “Small Vehicle”. Maha-yana asserts that Lord 
Buddha voluntarily remained in the preliminary state of a Bodhisattva 
(one endowed with the essence of Enlightenment), restraining him¬ 
self from the last step of final self-salvation, out of compassion waiting 
till all his followers on earth are also ready to enter the Vehicle in 
which to cross over to the “Other Shore” (Liberation or Nirvana). 
The Mahayanistic Bodhisattva is content to be the inspring model 
for the less enlightened ones, who are still struggling in the Sam-sara, 
the “Con-fluence”, the deviating stream of manifold empirical ten¬ 
dencies. As such it may well be that the Mahayanists used the term 
Hlna-yana in depreciation of their opponents’ self-indulgence in self¬ 
salvation only. Actually, in early Sinhalese texts an indication can 
be found that Ananda, the favourite disciple, reproached his Master 
at the moment of His death, i.e. a tthe moment of His final Nirvana, 
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that out of compassion He should rather wait for the maturity of 
His less enlightened followers. Buddha declined, and so in Hlna-yana 
singleness of salvation was established. 

The main dogma of Buddhism with regard to final salvation thus 
took different paths in Malta- and Hlna-yana, However, in all Indian 
religions, not only in Buddhism, a fundamental double aspect is 
assumed. In all of them the final postulate is Salvation, the transcen¬ 
dence from “This World” into the realm of absolute values. This world 
is for all of them bound to the range of relative and transitory qualities 
only, inferior to the No-more-Change postulated for the Beyond. Since 
the times of the Rgveda (R.V. io, 90) two different aspects of Being 
are visualized: all manifestations, past, present and future, comprise 
only One Quarter of Reality; Three Quarters of It remain for ever 
unmanifestable. Here we come across the fundamental mistake in using 
Western one-sided slogans for India’s characteristic double-sidedness 
of thinking. It is not that India is on the whole more, or merely, 
spiritual in comparison with the essentially materialistic outlook of the 
West. India is at the same time more, or purely, spiritualistic, i.e. 
concerning the Three-Quarter-(The Other)World, and at the same 
time more materialistic than the West for all things pertaining to the 
“One Quarter World” of empirical happenings. India only assigns to 
this world of the Jagat (lit. the continhously going and changing) 
Relativity and Transitoriness. All empirical facts, including definitions 
(fines, ends) are time-bound and materialistic. An entire “Otherness” 
is postulated for the constant and spiritual Beyond. Logic, History and 
all Singleness belong only to the world of verifiable, i.e. relative, hap¬ 
penings. Side by side with it stands for ever the world of the Postulate, 
the innately felt certainty of something Na-iti, Na-iti (not this, nor 
that). The Beyond is the absolute counterpart of everything which is 
restricted by Nama-rupa, by the limitation of Name and Form. Rela¬ 
tivity rules in the visible world, in the “Here”, but it only gets sense 
and purpose and Bliss through the necessary assumption of a vague 
and undefinable “There”, of which the whole “Here” is only a moment¬ 
ary appearance. 

If we now try to trace the main dogma of Buddhism, we have in a 
way an easy task. We remain in the range of empirical facts, though 
we take our measuring rod of value from something outside, something 
transcending transitoriness. Buddhism, like all other Indian religions, 
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evaluates the Empirical sub specie aeternitatis. The word “dogma” here 
used indicates an enquiry into something relative. We have, in true 
Indian manner, to apply the Greek term “dogma” in its earliest, i.e. its 
widest, sense. Dokein, the root from which the noun is derived, orig¬ 
inally means “to believe”, i.e. it is but a personal statement. Therefore 
many dogmas can stand side by side, none of them being valid to the 
exclusion of all others absolutely. Dogma originally implies subjective 
fixation only. Since the time of Aristotle—and even sporadically 
before—the West in its over-emphasis on the deinos aner, the all- 
powerful Man, established the axiom—wrongly, the Indian would say— 
of infallible Reason, and thus ventured to set up systems ( sy-stema or 
sy-stasis ) of Man-imposed order of selection. The post-Aristotelian 
method of thinking is U aut - auf\ “either this or that”, while India 
accepts for the empirical world only the self-evident truth of “ sive - 
sive” , “this as well as that, as well as that”—an infinite series of alter¬ 
natives standing side by side. India thus never conceived of exclusive 
systems for this world of ours, but only of darsanas or drstis, view¬ 
points, expressions of more or less significant import. The last cosmic 
thinker of the West was Plato with his theoriai, lit. speculations or 
visions of ideas. Indian darsanas (root dars, still retained in Greek 
derkomai) corresponds to theoriai, viewpoints. All visible forms or 
other empirical facts are single and as such incomplete, partial reflec¬ 
tions of a hidden, complete Divine. All empirical facts and forms are 
interrelated as reflections or partial manifestations of a life-force which 
is latent within them, but in fulness beyond them (transcendent). 
Again, before Buddha’s time the Brhadaranyaka Upanisad (I, 3, 22) 
lays down the basic assumption: “The Atman, the vital essence, in 
Man, is the same ( sama ) in the elephant, in the gnat, in the clouds—in 
short, in the whole universe”. The human being with his more highly 
developed reasoning power does not stand in splendid isolation, let 
alone that all other beings on earth and atmospheric phenomena have 
only been created for his sake and his use. In all Indian religions this 
axiom of empirical all-interwovenness and but relative value of all sing¬ 
leness stands unquestioned. 

Within this wider framefork of pre-Buddhist time we have now to 
view Buddhist teaching and its inherited concept of empirical diver¬ 
gency and mere relativity with regard to the Beyond of constant values. 
All Indian dogmas have to be balanced against the transcendental postu- 
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late. But does this mean that everything in this world is therefore bound 
to Negativism and Pessimism? Is actually duhkha, suffering, then, the 
main dogma of Buddhism? 

Buddhism has always provided a special difficulty for the historian 
of religion, especially for the Western one. No highest God—not even 
in the transitory sense of Indian * H ^notheism’ (see Max Muller)—is 
here set apart. Gods, with Indra as their leader, are here only a special 
class among other beings. Thus Buddhism has been interpreted either 
as pure metaphysics (with regard to its postulate of Nirvana) or it has 
been explained as psychology, epistemology or logic (in respect of its 
emphasis on empirical conditions). Schleiermacher, the great historian 
of religions in the early nineteenth century, was the first in the West 
to proclaim Buddhism as a true religion. Deriving correctly “Religion” 
from its Latin root re-ligare, to bind towards, he established the fact 
that whenever the human Ego binds itself to something higher beyond 
its own limitations, a religion is born. According to the Buddhist final 
end of a transcendental Nirvana (lit. * Blown-Away’ definitions and 
Singleness), Man is here finally re-absorbed into the higher all- 
embracing Absolute by which the hybris of self-sufficiency is over¬ 
stepped. Here the transcendental link with the Absolute, upheld in 
Buddhism as in all other Indian religions as well, gives Buddhism the 
sanctity of a religion. The Transcendental reflects on the dogmas of 
empirical facts. Yet even some of the practising Buddhists asserted 
till recent times that the main dogma for the whole empirical world is 
duhkha , Suffering. This suffering, however, is mellowed through the 
certainty of final Bliss in Nirvana. At the latest International Congress 
of Orientalists, i960, Professor Malalasekera, one of the leaders of 
Hlna-ydna, emphatically stated that duhkha of this world is already 
implicitly overcome by the inner certainty of ultimate Bliss in the end. 
The sure knowledge of final Liberation in Nirvana gives happiness 
already in this life of incomplete happiness. 

From yet another angle, the Hlna-ydna monk Rahula, in the 1959 
Vesak Number of the “Buddhist” interprets the Buddhist dogma of 
suffering also in a wider sense than mere physical duhkha. Duhkha, he 
points out with the help of Buddhist Scripture, is not mere physical 
suffering. He subdivides duhkha into parindma-duhkha, nama-rupa- 
duhkha and samskara-duhkha. Suffering, thus defined, is unhappiness 
through unavoidable earthly conditions of conflict, caused by change, by 



The main dogma of Buddhism 


5 


limitation to name and form, and by latent impressions retained from 
earlier forms of empirical existence. In short, unhappiness is condi¬ 
tioned by bondage, by the fetters of imperfectness bound up with the 
empirical factors and data, past and present. 

In this year's Vesak Number, another Hlna-yanist, Dr. Wettimuny, 
again interprets duhkha in a wider sense than mere bodily suffering. 
In the empirical world all our knowledge is limited and confused by the 
embarrassing manifoldness of experiences. Ignorance, or rather im- 
complete knowledge, is the cause of unhappiness. Not before we have 
developed insight-knowledge, penetration into the true nature of Man, 
which is not essentially different from that of his fellow-creatures, 
are we able to overcome earthly limitations. It is detachment from 
transitory happenings which is the preliminary step towards all- 
embracing knowledge, devoid of singleness. 

Also Western scholars of Buddhism now argue against any narrow 
interpretation of duhkha in the main Buddhist dogma. The Hibbert 
Journal of January 1959 contains two articles aiming at widening 
the meaning of duhkha. Dr. Benoit asserts that all suffering is only 
illusory. Evil is not real, because it is not constant. Will-power can 
penetrate into the realm of constant values. Professor Zaehner in 
the same issue of the Journal approaches the problem from the angle 
of the above-mentioned double aspect of wordly and also supra- worldly 
data simultaneously present. He thus appears to liken the Buddhist 
empirical Self and Supra-Self in Nirvana with the double aspect of 
Atman already established in pre-Buddhist times. With this analogy, 
bold though it is, I am inclined to agree. Already in the early Upani- 
sads, the concept of Atman is two-fold. The individual Atman, the 
pratyag-Atman, is a partial manifestation of the parama-Atman, the 
highest Atman or Brahman. The Atman-e ssence is in both the same, 
but the appositioned adjectives state their quantitative, i.e. also quali¬ 
tative, differences. Indian Grammar is a branch of Philosophy (see 
Panini, the Grammarian, Saint and Philosopher). Grammatical in¬ 
dications are a clue to India's mentality and have seriously to be taken 
into account. In Buddhism, then, the parama-Atman finds its equi¬ 
valent in the infinite completeness of the Summum, Nirvana. The 
lower Self, the individual Atman, being bound to limitations of selfish 
likes and dislikes, is in Buddhism, sub specie aeternitatis, de—valued 
to a degree that has not been ventured in Hinduism. Buddhist an- 
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Atman (an-atta) theory is thus only one bold step further in the 
same direction indicated in the Upanisads, I dare to suggest. Nirvana 
here fulfils the postulate of completeness, constancy and ever-unchan- 
ging Bliss, and throws its soothing light on empirical duhkha. 

In order to voice also a Maha-yana view on our problem as to 
whether actually subjective suffering ( duhkha ) is the basis of Buddhist 
dogmas, here is a quotation from a recent essay published in the 
October 1959 issue of the Hibbert Journal. A. N. Marlow wrote on 
Zen Buddhism, following the guidance of the present Zen Master, 
Prof. Suzuki: Beauty lies in all and every object, even in the smallest 
and apparently most insignificant one; furthermore, in a blade of 
grass all greatness and immensity are latent; dimensions of size and 
moments of time are but relative values. I recall yet another of Suzuki’s 
relevant teachings—strange to a Westerner, but quite familiar to a 
student of the old Upanisads: — “If the flower does not want to be 
smelled by you, you cannot smell it”. Subject and object are co-operative 
in producing perception. Subjectivism is thus acknowledged, and at the 
same time overcome, by the fundamental Indian belief in the inter¬ 
connection and collaboration of all empirical phenomena. 

Even when starting from the usual interpretation of duhkha from 
the empirical side alone, the dogma of Buddhist duhkha never teaches 
bodily suffering as the unbreakable law of this world. Setting aside 
for a while the everpresent positive postulate of the Beyond, all Pessi¬ 
mism for this world, too, can never be more than relative. All em¬ 
pirical things are in continuous change. The present evil has to change 
into a lesser one at the next moment, just as the present pleasure 
changes into a future pain. Both aspects of likes and dislikes are 
transitory only. Even in this world Suffering does not remain for ever 
unchanged. 

Buddhist legend—like all legends—gives us an indication of intended 
tendencies. The so-called “Four Encounters” which are said to have 
preceded Buddha’s Enlightenment are illuminating in this respect. The 
First Encounter shows the ugliness of illness, the Second the unhappi¬ 
ness of the old age, the Third the misery of dying. The “Fourth 
Encounter”, however, shows that already here on earth an ideal state 
of cleanliness, of serenity and of detachment from personal happenings 
can be visualized. The accomplished Buddhist monk appears as the 
preliminary embodiment of final Bliss, as the pure reflection of the 
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transcendental light of Nirvana. Duhkha thus is not binding for Man, 
even while he is still bound to bodily form. Duhkha lies in the clinging 
attachment to singleness. This is laid down in Buddhist dogma. 

Then there is the fundamental statement in the so-called “Four 
Truths”. The First Truth, it must be conceded, starts from empirical 
unhappiness. The Second Truth, however, seeks after the cause of 
this unhappiness in order to be able to cast it off. To understand 
something is the first step to mastering it. Modern psycho-analysis, 
but also pre-Buddhist Upanisads, work on this assumption. The Third 
and Fourth Truths, then, provide the remedy. Samyak (sam-y-ak, 
from root anc, to curve together), the “com-prehensive” view, frees 
from the unhappy “fiction” of isolated singleness. The bondage to 
limitation is overcome by sam-y-aktva, by “cor-rectness”, i.e. all-em¬ 
bracing openness which does not consider one direction alone. Com¬ 
prehensive feeling, comprehensive thinking and comprehensive acting 
relieves from single selfishness by establishing contact with all other 
worldly phenomena. Duhkha, i.e. subjectivity, is counterbalanced by 
comprehension. 

However, one may object that in some Indian religions duhkha 
appears to be accepted as a desirable condition. I think of Indian 
Asceticism, which is often interpreted as a masochistic pleasure in 
suffering. Firstly, Buddhist legend expressly states that Lord Buddha, 
after first practising the strictest asceticism, gave it up because he 
realized that through ugliness and emaciation no final Bliss can be 
attained. Extreme asceticism, just as extreme self-indulgence, both 
bind our mind to bodily feelings (see Buddha’s Madhyamamarga, 
“Middle Way” between Extremes). Furthermore, neither can the 
ascetic sects of Hinduism be explained as a morbid desire for suffering 
as an end in itself. We see the Hindu ascetic lying on a bed of nails, 
starving, even being buried for a period, walking over fire (or rather 
over glowing embers!) and immobilizing the activity of his limbs in 
rigid postures. However, what would be a painful torture for the un¬ 
trained Westerner is, through practice, exercised for generations, no 
longer a mortifying contortion for the Indian Yogin. His limbs are 
gradually adapted to these conditions and positions. His training in 
the control of inner circulations has reached a state beyond pain. In 
addition, physical asceticism is, alo for the Indian Yogin, never a 
final goal, but only a means, for overcoming personal inabilities and 
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limits as a preparation for final Liberation. The psychologico-pedago- 
gical value of discarding personal comfort is acknowledged, but this 
does not mean that self-humiliation is an end in itself. It helps only 
to counter-act self-indulgence. His final aim is de-personification. In 
Brahma-Nirvana all individual forms are re-absorbed in the grand 
melting-pot of individuality and singleness. Personal survival is hardly 
ever promised in Indian religions. 

From this angle of the ' duhkha problem we have now to view the 
mainstay of all Indian religions, of Buddhism and of Hinduism alike. 
I mean the Indian Karma- theory. The Karma- theory, as I understand 
it, is not an ethical law of reward and punishment. Again a careful 
consideration of grammatical terminology gives us the clue. Hardly 
ever does the Indian Karma- theory use the word Karma without the 
apposition of an explanatory complement. The Indian teaches that 
Karma-hlja (seed) develops into its adequate Karma-phala (fruit) in 
a series of re-incarnations. Only slowly the Karma-vipdka (lit. the 
thorough-cooking), the maturing of Karma is reached. The leading ten¬ 
dency undergoes a long maturing process before it reaches the finishing 
point of being properly prepared and dissolved. Then the ripe fruit 
—now too heavy for its supporting stem—droops to the ground, its pur¬ 
pose fulfilled. The Karma- theory, like most Indian philosophical theo¬ 
ries, is built up, or measured on, biological concepts—so pregnantly 
taught by tropical nature where the last stage of development is the first 
moment of decay. The Karma- fruit is always greater than its Karma- 
seed from which it started. Karma, then, can never present a propor¬ 
tionate reward or punishment of the initial deed. As such, punishment 
and suffering is not endowed with the ethical value of final justice. 
Nor is the Karma- theory bound to one individual only. Several in¬ 
dividuals, human and extra-human of similar dispositions, are here 
co-operative in the maturing process of Karma-vipdka. 

There is only one—and for the Westerner a remote—meaning of 
duhkha, suffering, which in Indian thinking has seriously to be taken 
into account. I refer to the grammatical meaning of suffering in the 
sense of Passivum and Medium. Again, Indian Grammar is a true 
mirror of Indian thinking. Which grammatical forms contained in 
the Indo-European common language the one or the other Indo- 
European daughter-language deems necessary to emphasize, and which 
it intentionally neglects—this variant treatment of grammatical possi- 
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bilities gives us the clue to the respective trends of methodical thinking. 
Ancient Sanskrit and ancient Greek have fully developed, in addition 
to the Passive Voice, a Middle Voice, both of these being opposed 
to the Active Voice, which significantly uses different endings from 
those common to the Middle and Passive alike. The Active objectively 
states a fact expressed by the verb. The Middle and Passive, on the 
other hand, both show the action tinged by subjective concerns. The 
Middle (Sanskrit: Atmanepadam, the step for the Atman, i.e. for the 
subjective sphere) indicates the positive interest of a subject in the 
action done for the sake of the subject, while the Passive denotes 
the negative concern (done to the subject). Here, suffering in the 
wider sense of grammatical “affecting” is acknowledged for the em¬ 
pirical sphere of subjectivity. 

After having discarded bodily suffering as an aim and also the 
ethical suffering underlying the Karma- theory, we have now to in¬ 
vestigate whether or not Compassion, suffering with and for others, 
is a desirable end in itself. The Buddhist concepts of Karuna and 
Maitri are both often interpreted in this way. Again, we start with 
the literal translation of both these terms. Kar-una (from root Kar, to 
do, and suffix -una tending towards) expresses the tendency to do 
or to help. This means “com-passion” or “sym-pathy” in the sense of 
an obligation towards all fellow-beings based on the assumption that 
all of them are essentially of the same nature as we are ourselves. 
Duties and rights are assigned to oneself, but also duties and rights 
are acknowledged for all other beings. Fraternity impels to altruistic 
action. Ethical suffering, active Compassion, thus may imply incon¬ 
venience for oneself, but this is a necessary consequence only of all- 
interwovenness. The second Buddhist term for Compassion also does 
not emphasize suffering, but again only implies a cosmic interconnection 
and obligation. We have to trace back this Buddhist term maitri (Pali 
metta) to ancient Rgvedic times. Maitri is derived from mitram, 
friend or friendship. Mitram, the friend, is significantly always used 
with a neuter ending. Neither masculine nor feminine personal relation¬ 
ship is the main stimulus for friendship. Friendship is the acknowl¬ 
edgment of a cosmic “uni-versal” partnership, a “con-tract”, a supra- 
subjective “con-nection.” Maitri, then, goes beyond subjective feeling 
of personal duhkha. Karuna and Maitri are obligations which in a way 
give relief from the “fiction” of isolated singleness. 
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A few words may be added on the problem of “Self” to which we 
had to refer in earlier discussions in this essay. It has summarily 
to be re-stated because of the present trend in Eastern and Western 
psychology. Indian concepts of Self ought not to be confused with 
modern self-analysis. All empirical Selves, Atmans, are never indepen¬ 
dent individualities of final import. Each pratyag-Atman, each indivi¬ 
dual Atman, is but a partial and transitory manifestation of the parama- 
Atman, i.e. Brahman, or in the case of Buddhism, a preliminary stage 
of indistinct Nirvana. Subjective suffering, duhkha, then, also viewed 
from this angle, cannot be the main dogma of Buddhism. 

What then can we finally accept as the main dogma of Buddhism? 
It is not Suffering in the sense of Pessimism and Negativism, not 
Suffering in the sense of a psychological feeling of unhappiness, 
nor of subjective misery. It is rather A-nityatva and its later synonym 
Ksanatva, inconstancy and momentariness, which form the basis of 
Buddhist teaching, and of which specialized sufferings are but off¬ 
shoots. This is clearly taught by early Buddhist canonical texts, which 
always start from a-nityatva, from which all worldly unhappiness can 
be deduced. It is the transitoriness of each single form and condition 
which underlies all Buddhist conclusions on unsatisfactory empirical 
data. Only for Nirvana (or for Brahman-Nirvana in the case of Hindu 
religions) can true unchanging constancy and permanent Reality be 
postulated. The satyasya satyam, the Reality of all realities, alone pro¬ 
vides—in Hinduism and Buddhism alike—true Ananda, Bliss. In a way 
the Hindu formula of sac-cid-ananda as the ultimate postulate holds 
good also for Buddhism. Sat, true Reality, and Ananda, Bliss, have 
to be grasped by Cit, the “com-prehensive” “con-sciousness” and aware¬ 
ness of interconnection within this world and beyond. Worldly defi¬ 
ciency and incompleteness, fictional singleness, have to be overcome. 
Buddhist duhkha lies in clinging to transitoriness and changeability. 
Duhkha prevails as long as the Absolute is stained by momentary 
subjective considerations. Negative and positive, pleasant and unplea¬ 
sant, disappear in, and dissolve into, the Void, which is at the same 
time indiscriminate Fulness (siinya and silna). Here alone suffering 
ends, because change ends. The basic Buddhist teaching is not that 
of duhkha but that of empirical anitya, The inconstant (anitya) pre¬ 
vails as long as we are in the sphere of definition and of individualism, 
and thus of transitoriness. Suffering is but one of the consequences 
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of the empirical law of momentariness and inconstancy (Ksanatva 
and A-nityatva ). The Buddhist pratitya-samutpada, the chain of inter¬ 
related and mutually conditioned links of existence, is a chain of suffe¬ 
ring, because no rest and lasting harmony are possible in transitoriness. 
The tendency towards empirical life (Trsna, the thirst) is painful in 
itself because it drives from one anitya to yet another anitya. Suffe¬ 
ring is living for the moment in the moment, Ksana. The Buddhist 
main dogma is the Ksana-vada. 



YUNUS EMRE 


VON 

ANNEMARIE SCHIMMEL 


Meinem hochverehrten Lehrer, 
Professor Dr. Richard Hartmann 
zum 8. Juni 1961 

Es ist hochst erfreulich, daB E. L. Walsh in seiner Studie liber 
Yunus Emre, a medieval hymnodist, den Blick der Religionshistoriker 
auf den geschichtlichen Hintergrund der Dichtung des groBen ana- 
tolischen Mystikers gelenkt hat, der nach neuentdeckten Quellen 
720/1321 im Alter von 72 Jahren gestorben 1st 1 ). 

Es mag erlaubt sein, das Thema Yunus Emre noch einmal auf- 
zunehmen und die Wirkung dieses mystischen Sangers auf die nach- 
folgenden Generationen bzw. bis auf unsere Tage kurz zu skizzieren, 
da seine Gestalt dem in der Tiirkei Lebenden immer wieder entgegen- 
tritt. 

Niemand, der einmal das Yunus-Emre-Oratorium von Adnan 
Say gun 2 ) in der Ankaraer Oper gehort hat, wird sich dem Zauber 
dieser aus moderner Musik und iiberlieferten Derwischmelodien (von 
denen Golpinarli in seiner Yunus-Edition 48 Beispiele mitgeteilt 
hat) gewobenen Musik entziehen konnen, und unausloschlich hat sich 
mir jene Passage eingepragt, da ein Chor standig den Refrain eines 
der bekanntesten Gedichte des Yunus gewissermaBen als basso ostinato 
wiederholt: ,,askin ver, sevkin ver — gib deine Liebe, gib leidenschaft- 


1) Als Textgrundlage diente: Abdiilbaki Golpinarli, Yunus Emre Divani (3 
Teile) Istanbul 1948; ein guter Auszug in den Varlik Turk Klassikleri No. 1 
von demselben Herausgeber. — Vgl. ferner: Dr. M. Cunbur , Yunus Emre’nin 
Gonlii, Ankara 1959 (hrsg. von der Yunus-Emre-Gesellschaft, No. 3). — M. F. 
Koprulii, Turk Edebiyatinda ilk mutesavviflar, Istanbul 1924. — Adnan Erzi, 
Tiirkiye kiituphanelerinden notlar ve vesikalar (Belleten, 1950, S. 85 ff.). — 
E . /. W. Gibb , History of Ottoman Poetry, Bd. 1 (behandelt Yunus recht kurz). 
— Sadeddin Nuzhet Ergun, Bektasi ^airleri ve nefesleri. Istanbul 1944 2 . — 
Vasfi Mahir Kocatiirk, Tekke siirleri antologisi. Ankara 1955. 

2) Ahmet Adnan Say gun, Yunus Emre (Soli, Koro ve Orkestra i^in) Oratoryo, 
3 Teile, Op. 26. Ankara 1946. 
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liche Sehnsucht zu dir.” Der Komponist hat hier das Zentralthema 
der Poesie Emres zu Recht in den Mittelpunkt gestellt: die unendliche 
Sehnsucht, die nicht endende, zur ekstatischen Einheit hinfuhrende 
Liebe — „das hohe Ehrenkleid, das der Herr einigen gibt” (59), oder, 
wie Yunus mit einem schon Maulana Rumi bekannten Bild sagt: 

Was macht man mit dem diirren Baum? 

Man schlagt ihn und verbrennt ihn dann — 

Der niemals Liebe noch gefiihlt — 

Dem diirren Baume gleicht der Mann! (77) 

Das ware innerhalb der islamischen Mystik nichts Neues; bedeutsam 
ist hier jedoch, wie der Sanger des Mittelalters, dem in seiner tiir- 
kischen Muttersprache ein zu jener Zeit noch ganz unausgebildetes 
Instrument zur Verfiigung stand (daran andern auch die ersten un- 
beholfenen Versuche des Ahmad Yesewi in seinen hikam nichts, 
die um 1150 in Zentralasien entstanden und sich dort groBer Beliebt- 
heit erfreuen 3 ), oder die wenigen „seldschukischen” Verse Sultan 
Valads in Konya) — wie dieser Sanger es verstanden hat, seine 
Gedanken in einer Weise poetisch auszudriicken, daB sie fur den 
heutigen Tiirken ebenso verstandlich sind wie fur seine Zeitgenossen, 
denen er die Lieder auf seinen Wanderungen vorgesungen haben 
mag — noch heute lernen die Schulkinder jenes unvergleichlich schone 
Gedicht: 

Im Paradies die Fliisse all 
Sie flieBen mit dem Ruf Allah, 

Und dort auch jede Nachtigall, 

Sie singt und singt Allah Allah . . . 

und formen daran ihre religiosen Vorstellungen. Viele der Verse oder 
Halbzeilen des mystischen Dichters leben in dem Vokabelschatz auch 
einfacher Menschen fort, sind zum Sprichwort geworden, ganz ab- 
gesehen davon, daB die mystische Dichtung der auf Yunus folgenden 
Jahrhunderte immer wieder neue Inspirationen aus seiner Poesie ge- 
nommen hat; so wie das oft zitierte und auf Koran 94/3 zuriickgehende 

3) Timur soil vor dem Angriff auf Anatolien bei Ahmat Yesewis Grab 
gebetet, und einen Vierzeiler Yesewis rezitiert haben ( Rasahat c ayn-ul Hayat, 
tiirk.); REI 1946 S. 73. 
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aglatirsa Mevlam yine gilldurur (Wennn der Herr weinen laBt, laBt 
er auch wieder lachen) sein wohl innigstes Echo in dem in fast jedem 
tiirkischen Hause bekannten Gedicht des groBen Kompilators Ismail 
Hakki Erzerumlu gefunden hat: 

LaB uns sehen, was Gott tut — 

Was er macht, das macht er gut (Marifetname) 

oder wie Niyazi Misri manche Zeilen Emres wiederholt, ganz zu 
schweigen von den unbedeutenderen Dichtern vor allem des Bektaschi- 
Ordens, die mehr oder minder im Stile Yunus Emres zu schreiben 
plfegten. Es ist interessant, daB sich eine genaue Parallele zu dem 
Auftreten Yunus Emres und seiner sprachschopferischen Gabe einige 
Jahrhunderte spater bei den mystischen Dichtern in Sind beobachten 
laBt, die, wie einst Emre das Tiirkische, nun ihre Muttersprache 
plotzlich zu tiefen Gedichten formen und denen dabei Formulierungen 
gelingen, die, ins Tiirkische iibersetzt, von jedem fur Ausspriiche 
Yunus Emres und seiner Nachfolger gehalten werden wiirden — auch 
hier sucht, nach einigen kleineren Versuchen in der Volkssprache 
und einer Anzahl mehr gereimter als gedichteter religioser Werke 
auf einmal im 18. Jahrhundert das mystische Erlebnis neue Ausdrucks- 
formen. Merkwurdigerweise gehen die Parallelen zwischen dem ana- 
tolischen Mystiker und den genannten Sindi-Dichtern noch weiter; 
und hier liegt ein fur die Heiligenlegenden im Islam sehr typisches 
Wandermotiv vor: die Legende berichtet, Yunus Emre sei iimmi, d.h. 
des Lesens und Schreibens unkundig gewesen, er habe lediglich den 
Buchstaben a gelernt, der in der islamischen Mystik das Symbol der 
gottlichen Einheit ist und, in seiner Form als gerader Strich, auch 
das Sinnbild der Loslosung von allem Weltlichen — eine Legende, 
die sich aus Versen wie „Wer ein alif studiert, ist frei von der Welt” 
(200) oder ,,Der Sinn der 7 heiligen Schriften ist in einem alif klar” 
genahrt hat und sich in Ausspruchen wie dem Wort Ismail Hakki 
Bursalis ,,Er liest vom Buch des Herzens” (Muhammadiye serhi) 
widerspiegelt. Die gleiche Geschichte kennen wir von dem ersten 
groBen mystischen Dichter im unteren Industal, Shah c Abdul LatIf 

4) H. T. Sorley, Shah c Abdul LatIf of Bhit, Oxford 1940, S. 171. — Vgl. 
besonders Sur Yaman Kalyan V, 22 ff. uber die Bedeutung des alif. ■— Auch 
Abdal Musa, ein Bektaschi-Dichter des 14. Jhrs., Meister von Kaygusuz Abdal 
hat ein Anspielung auf das Lernen des alif (Bektasi sairleri S. 41). 
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(st. 1752), der in seinen Versen oft auf diesen Buchstaben als Trager 
aller Geheimnisse hinweist 4 ), sowie von seinem jungeren Landsmann 
Bedil (st. 1872), der ebenfalls nicht uber das a hinausgelangt sein 
soil 5 ). In alien drei Fallen steht es fest, daB die hiibsche Legende 
nicht zutrifft, da die Gedichte aller drei Mystiker eine tiefe Kenntnis 
nicht nur des Koran und der in den Sufi-Kreisen iiblichen apokryphen 
Hadithe verraten, sondern auch groBe Belesenheit in der mystischen 
Literatur, Einfliisse Ibn c Arabis erkennen lassen. 

Den genannten Dichtern ist jedoch gemeinsam die sprachschopfe- 
rische Kraft und die Fahigkeit, die Alltagssprache in genialer Weise 
ins Poetische zu verklaren und mit geringsten Mitteln hochste kiinst- 
lerische Wirkung zu erzielen. Hier steht Yunus Emre in einer Reihe 
mit den groBen religiosen Dichtern in Ost und West, die, iiber- 
stromend von der mystischen Erfahrung, diese ihren Landsleuten 
nicht in der liturgischen Sprache, sondern in ihrer eigenen Zunge 
zuganglich machen wollten: was Meister Eckhart in seinen deut- 
schen Predigten geleistet hat, was die mystische Dichtung der Begine 
Mechthild von Magdeburg und ihrer Zeitgenossinnen fur die deut- 
sche Sprache bedeutet, die Lieder Jacopone da Todis fur das franzis- 
kanische Italien, das bedeutet Yunus fur das Tiirkische — nicht zu 
vergessen ist dabei, daB auch die indischen Volkssprachen durch Mysti¬ 
ker wie Kabir und Tulsi Das; durch Sultan Bahu und Bullhe 
Shah (st. 1758) im Panjabi, durch PiR-i Roshan (st. 1585) und 
Ahund Darveza im Pashto auf literarische Hohe gehoben worden 
sind — ,,Gott spricht in jeder Sprache, ob Arabisch, Persisch, Hindi 
oder Afganisch; er spricht in der Sprache, die das Herz des Menschen 
verstehen kann” 6 ), ist die Anschauung dieser mystischen Sanger. Und 
was das Arabische selbst den fruhen Mystikern zu verdanken hat, 
ist am leichtesten aus den Studien Massignons zu ersehen. Die My¬ 
stiker, die in den Volkssprachen predigten, sangen, und die einfachen 
Lehren des Islam in poetisch anziehender Form verkundeten, ihre 
Gleichnisse vom Wege, vom rinnenden FluB, vom verdorrten Dorn- 
strauch nahmen, haben ja zur Ausbreitung des Islam viel mehr bei- 
getragen als die offizielle Geistlichkeit; man verfolge nur die Wande- 
rung der Heiligenlegenden und der von den Mystikern bevorzugten 


5) Divan-i Bedil (Sindhi), ed. c Abd al-Husain Shah MusawT, Einleitung S. 4. 

6) Vgl. Bausani, Storia delle letterature del Pakistan, bes. 332 ff. 
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Hadithe bis nach Kashmir und nach Indonesien! Und wie oft religiose 
Dichtung in der Volkssprache auch als politisches Mittel eingesetzt 
wurde, ist im islamischen Mittelalter besonders an der tiirkischen 
Poesie der schiitischen Herrscher Jihanshah vom Schwarzen Hammel 
(st. 1467) und Isma c ils des Safawiden, des Grunders des safawi- 
dischen Herrscherhauses, zu ersehen 7 ); in neuster Zeit diirfte man 
an die faszinierende Wirkung von Iqbals Urdu-Poesie im indo- 
muslimischen Raum denken. 

Yunus Emre hat sich in seiner Poesie teilweise an die klassische 
Form der quantitierenden, aus dem Persischen ubernommenen Metren 
gehalten, die er jedoch oft auflockert: auch bei Maulana Rumi, den 
Yunus wahrscheinlich noch personlich gekannt hat, wird gern ein 
solches VersmaB gewahlt, das eine Aufteilung jedes Halbverses in 
zwei weitere, oft untereinander reimende Einheiten erlaubt; so nahert 
sich der Vers dem im tiirkischen Volkslied ublichen Schema aaab 
cccb etc. In dieser Form, und im volkstiimlichen silbenzahlenden 
Metrum, gelingen Yunus nun Verse, deren Zauber man nie vergiBt. 
Vielleicht muB man die Weiten Anatoliens kennen, um sie recht 
schatzen zu konnen: der Dichter fiihrt den Horer durch die endlosen 
Steppen, spricht auf seinem Wege mit dem Schopfrad, in dem er 
— wie schon Rumi, und wie viele nach ihm — die Klage des von 
der Heimat getrennten Holzes vernimmt; die Bergketten werden ihm 
zum personlichen Gegner, der ihn von seinem mystischen Fiihrer 
trennen will: 

Ich ward zu Staub auf deinem Weg — 

Du zeigest dich verstockt und hart: 

Bist du der felsenbriist’ge Berg, 

Der drohend reckt sich wider mich? 

O Wolke, hangend traubenhaft 
Am Haupt der Berge voller Schnee — 

Das Haar dir losend, weinest du 
Nun tropfend tropfend wohl um mich? 

7) V. Minorskiy, Jihanshah and his poetry, BSOAS 1954; ders., The Poetry 
of Shah Isma c Il I, BSOAS 1939-42; T. Gandjei, II Canzoniere di Sah Isma c Il 
Hata’i, Napoli 1959. — Vgl. meine Skizzen : Babur Padishah the Poet, with an 
account of the poetical talent in his family, Islamic Culture i960; — Some notes 
on the cultural activity of the first Uzbek rulers (Journ. Pakistan Hist. Soc. 
July i960). 
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Das Herz des Dichters wir zum Wildbach, er selbst zum Staub auf 
dem Wege: 

Bald weh ich, wie der Wind es tut, 

Bald staub ich, wie ein Weg voll Glut, 

Bald flieB ich wie des Wildbachs Flut — 

Sieh, was die Lieb aus mir gemacht! 

Nur wer selbst die staubigen StraBen des Landes gezogen ist, die ein 
plotzlicher Regen in reiBende Strome verwandelt, versteht, wie treffend 
diese Bilder sind. Freilich verwendet Yunus daneben auch die iiber- 
kommenen Gleichnisse von Rose und Nachtigall, Polostock und Ball 
usw., noch nicht den Kranich, der in der spateren volkstumlichen 
religiosen und profanen Lyrik der Liebesvogel ist (telli turna wird 
er wegen seiner zarten herabhangenden Federn genannt, die den 
Silberfaden am Brautkleid gleichen), noch nicht das Bild des Mutter- 
schafes, dessen Lammchen man geraubt hat und das fur die spateren 
anatolischen Dichter ein besonders beliebtes Bild der Trennung ist: 
in der herben Poesie Pir Sultan Abdals (hingerichtet um 1565) 
werden die bei Yunus vorhandenen Ansatze der Landschaftspoesie 
am schonsten ausgefuhrt: 

Dem, der ein anvertrautes Kleid getragen, 

Glich ich, seit ich in diese Welt geboren. 

Nun kam sein Herr und nahm mir’s aus den Handen — 

Ward wie ein Schaf, am durren Ort verloren... 8 ) 

Gleich einem Wildbach iiberfallt auch der Tod den Menschen, wie 
Yunus ausfuhrt; wir konnen in seinen Gedichten sehen, wie seine 
Mystik sich langsam aus der Meditation iiber Tod und Verganglich- 
keit entwickelt. Genau wie die alteste islamische Mystik aus einer 
standigen Vergegenwartigung der Verganglichkeit dieser Welt und 
der Schrecken des drohenden Gerichtes entstanden ist und zunachst 
Asketen hervorgebracht hat, die sich den rituellen Pflichten mit groBter 
Hingabe widmeten, und wie sich erst dann eine reine Liebesmystik, 
schlieBlich die komplizierten Systeme der Theoretiker des Sufismus, 
der alles umgreifende Monismus Ibn c Arab!s und seiner Nachfolger 
entwickelten — genau so war Yunus Emre zunachst ein Sanger der 

8) Pir Sultan Abdal, ed. Abulbaki Golpmarli (Varlik Turk Klasikleri, 1953). 
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Verganglichkeit. Die Betrachtung der Graber, des Staubes, in dem 
Konige und Propheten verschwunden sind, die Angst vor dem Tag, 
da der Mensch ,,ein Hemd ohne Kragen und Armel anziehen, ein 
Pferd ohne Kopf besteigen” muB, wo der ,,Neger” — d.h. der Todes- 
engel — ihm naht, die Strafengel im Grabe auf ihn warten, die 
Zuruckgebliebenen die Sure Yasin fiber ihn lesen — alles das ist ein 
Grundton der Lyrik Yunus Emres und darf nicht ubersehen werden, 
wenn man sich ein rechtes Bild von seiner Religiositat machen will — 
die Gefahr bei der Betrachtung der mystischen Phanomene liegt ja 
haufig darin, dass die Wurzeln, aus denen die betreffenden Aussagen 
entstanden sind, nicht genugend beachtet werden. Bei Yunus ist in 
keinem Augenblick der orthodox islamische Unterbau zu verkennen, 
obgleich auch moderne tiirkische Interpreten dazu neigen, diesen zu 
ubersehen. Der Koran ist fur ihn die Wurzel aller Weisheit „Wer den 
Koran nicht kennt, ist sozusagen nicht auf die Welt gekommen” (508); 
die piinktliche Erfiillung der fiinf Gebete ist ihm Voraussetzung aller 
hoheren Erkenntnis, „die Saat des Glaubens” (473); zahlreiche Verse 
sind den Pflichtgebeten, der Reinigung usw. gewidmet, und wie noch 
Jahrhunderte spater ein tiirkischer Dichter ein flammendes Gedicht 
gegen den bi-namaz (der das Pflichtgebet nicht einhalt) 9 ) schreibt, 
so erklart auch Yunus mehr als einmal, ein solcher werde zweifellos 
in die Holle gehen (160. 502. 506). Freilich spannt sich der Bogen 
von dieser strengen Observanz bis hin zu jenem seligen Zustand, wo 
kein Gebet mehr besteht, da es keine Zweiheit mehr gibt, wo „Fasten, 
Pflichtgebet, groBe Waschung, Pilgerfahrt fur die Liebenden Schleier 
sind” (78 u.a.). Fur Yunus Emre ist jedoch nicht nur das Pflicht¬ 
gebet maBgebend; eine fast eben so groBe Rolle spielt bei ihm der 
dhikr, die Wiederholung von Gottes Namen oder von religiosen For- 
meln. Bekanntlich legt der Koran groBten Wert darauf, zu betonen, 
daB alles Geschaffene dauernd, jedes nach seiner Weise, Gott preist, 
und dieser Zusammenklang der ganzen Schopfung in einer groBen 
Gebetsharmonie ist von den Mystikern oft miterlebt worden — zahl¬ 
reiche Legenden berichten davon, wie Heilige des Nachts zum Gebet 
in die Wuste, den Wald oder ans Meer gingen und den Lobpreis 
aller Wesen horten. Yunus macht hier keine Ausnahme; er fiihlt sich 
in Einklang mit dem Lobpreis der Natur: 


9) Giraci Miskin, Tekke §iirleri ant. S. 157. 
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Mit Bergen und mit Steinen auch 
Will ich dich rufen, Herr, o Herr! 

Mit Vogeln friih im Morgenhauch 
Will ich dich rufen, Herr, o Herr! 

Mit Fischen in des Wassers Grund, 

Gazellen in der Wiiste Rund, 

Mit „Yahu!” aus der Toren Mund 
Will ich dich rufen, Herr, o Herr! 

Er fordert die Liebenden auf, mit ihm zusammen ,,Allah” zu mfen 
(550), denn ,,Ich liebe Gottes Namen gliihend, ich kann seiner SiiBe 
nicht satt werden”. Das immer wiederholte Einheitsbekenntnis ist ,,der 
See der Gottesliebenden, der Honig derer, die Bienen sind, die Rose 
derer, die Nachtigallen sind” (534). Manche seiner Gedichte konnten 
geradezu als { dhikr -Formeln verwendet werden und sind vielleicht auch 
zu einem solchen Zweck geschrieben: so jene, die als Kehrreim das 
Glaubensbekenntnis, die Formel al-hamdu lillah oder ,,Gott, zu dir 
flehe ich” haben. Und es ist fur ihn selbstverstandlich, daB auch die 
Engel ihren Rosenkranz beten, oder, die numinose Silbe Hu aus- 
sprechend, unter dem gottlichen Throne kreisen (538), daB endlich, 
im Paradiese, nichts mehr sein wird als der Ruf ,,Allah”, ja, daB 
dieser Ruf nicht mehr aus Stimmen und Tonen besteht, sondern auch 
aus Duft, Lacheln, Wachsen — d.h. daB Gottes Name dort alles in 
allem ist: eine ebenso schone wie tiefsinnige Anwendung des dhikr- 
Motives. 

Das Paradies wird verhaltnismaBig wenig erwahnt, viel haufiger 
die schreckensvollen Seiten des Jenseits, und so oft Yunus vom 
Paradiese spricht, bleibt er der seit Rabi c a (st. 801) bestehenden und 
bis in unsere Zeit (Iqbal) hinabreichenden mystischen Anschauung 
treu, daB „das Paradies ein Netz ist, um die Seelen der Glaubigen 
zu fangen” (52), daB ,,ein Haus und ein paar Huris” nichts seien 
gegen den Anblick des gottlichen Freundes, und daB derjenige, der 
Gott nicht liebe, ohnehin an jedem Ort die Holle habe (260, 194). 

Nicht iibersehen werden darf ferner, daB Yunus Emre, und die 
iiberwiegende Mehrheit der spateren Sufis, gliihende Verehrer des 
Propheten Muhammad waren. Die Lehre vom Lichte Muhammads 
hat, wie Massignon nachgewiesen hat, bereits im 9. Jahrhundert in 
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der islamischen Mystik FuB gefaBt; in Hallags kitab at-tawasm 
(tdsln as-sirag, S. n) heiBt es u.a.: ,,Seine (Muhammads) Existenz 
ging der Nicht-Existenz voraus, und sein Name ging der (gottlichen) 
Feder voraus, denn er war da vor den Volkern . . . dessen Name 
Ahmad ist. . . ” Tor Andrae hat schon vor 40 Jahren die Entwicklung 
des Prophetenkultus in uniibertrefflicher Weise gezeigt 10 ). Fur das 
Volk war Muhammad — und dabei konnte man sich auf einzelne 
Koranstellen stiitzen — der Fiirsprecher am Tage des Gerichtes, und 
als solcher ist er in der volkstumlichen Literatur immer wieder ge- 
priesen worden. Die Nacht seiner Himmelfahrt (27. Ragab) wurde 
zum Fest, und die Feier seines Geburtstages, die sich seit dem 11. 
Jahrhundert einzubiirgern begonnen hatte, war beispielsweise im is¬ 
lamischen Spanien und im mittelalterlichen Agypten ganz iiblich und 
ist bis heute in den islamischen Landern die Regel, ja der ganze 
Monat Rabl c ul-avval wird in diese Feierstimmung einbezogen 11 ). Die 
Sitte, Loblieder auf die Geburt Muhammads zu dichten, scheint zur 
Zeit Yunus Emres ganz gebrauchlich gewesen zu sein, wenn das 
Gedicht mit dem Kehrreim ,,Die das mevlud rezitieren, mogen kom- 
men” (575) echt ist, das denen, die solches tun, himmlische Freuden 
verheiBt. Welcher Beliebtheit sich das rund hundert Jahre nach Yunus 
verfaBte Mevlud des Suleyman Qelebi aus Bursa (st. 1422) noch 
heute in jedem tiirkischen Hause erfreut, ist bekannt; man kann 
sogar ein Geliibde zur Rezitierung eines Mevlud ablegen. Die Lob¬ 
lieder auf Muhammad sind oftmals von einer solchen religiosen Glut, 
daB man nur die Namen zu vertauschen brauchte, um eine Jesus- 
Hymne vor sich zu sehen: der Prophet ist der milde Fiirsprecher — 
,,Muhammad, vergiB uns nicht!” (549), er ist der vor Zeit und Raum 
Vorhandene, Ziel und Zweck der Schopfung, sein Licht hiillt den 
gottlichen Thron ein (448), er ist — wie es in einem Sindhi-Hymnus 
heiBt — ,,Licht von Licht”, und Tier und Pflanze sind einig darin, den 

10) Tor Andrae, Die Person Muhammads in Glaube und Lehre seiner Gemeinde, 
Stockholm 1917. 

11) Vgl. den Artikel mawlid in der Enz. des Islam. Eine gute Zusammen- 
stellung volkstumlicher mawluds, Prophetenloblieder, und Wundererzahlungen iiber 
den Propheten gibt jetzt der Sindhi Adabi Board, Karachi, in seinen Folklor Series 
heraus: Madahun c ain Mundgdtun, ed. N.B. Baloch, und Mu c giza, ed. N. B. 
Baloch. Uber das bekannteste tiirkische Mevlud vgl. Irmgard Engelke, Das 
Lobgedicht Suleyman (Jelebis auf den Propheten, Halle 1926; El IV Sulaiman 
Chelebi. Englische Ubersetzung von dem langjahrigen verdienten Lei ter des 
American Board in Istanbul, Lyman MacCallum (London, 1935). 
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Segenswunsch uber ihn auszusprechen „Die Biene tritt in den Bienen- 
korb ein und spricht tausend und ein salavdtl” (448). Mit Innigkeit 
wird noch jetzt das Wort wiederholt: ,/Dein Nam' ist schon du 
selbst bist schon, Muhammad” (562). Und da man die Schonheit des 
Propheten nicht bildlich darstellen durfte, muBte die Wortkunst an 
ihre Stelle treten — nicht nur in den zahlreichen Lobgedichten all- 
gemeiner Art, sondern auch in der sog. hilya, einem kalligraphisch 
geschriebenen Blatt, das die Betschreibung des Propheten nach den 
altesten Quellen enthalt, die dann wiederum versifiziert worden ist 12 ). 
Wie Maulana RumIs na c t-i serif, das Prophetenloblied, in der Ver- 
tonung Itris zum unerlaBlichen Bestandteil des Rituals bei den 
Mewlewi-Derwischen gehort, so ist auch Yunus in der Ruhmung des 
Propheten fur seine Landsleute ein Vorbild gewesen, und seine Verse 
haben die Liebe zum Propheten sicher dem Volke noch tiefer einpragen 
helfen. Erstaunlich ist jedoch, daB sich bei ihm nicht das sonst so be- 
liebte Bild von Muhammad als Regen findet: rahmet, Barmherzig- 
keit, wird — auf koranischen Aussagen fussend — noch heute in 
Anatolien fur den Regen gesagt, und der Ubergang von hier zu dem 
Propheten, der „als Barmherzigkeit fur die Welten” (Koran 21/107) 
gesandt war, ist vielen anderen mystischen Dichtern im Islam ganz 
muhelos gekommen: 13 ) das schonste Beispiel bietet der Sur Sarang 
des obengenannten Sindhi-Dichters Shah c Abdul Latif, in dem der 
Preis des die Erde befruchtenden, alle Kiimmernisse fortschwemmen- 
den Regens am Ende einmundet in das vertrauensvolle Gebet, das 
Muhammad als Fiirsprecher preist. 

Neben den islamischen Grundlehren finden sich in Yunus Emres 
Werk auch zahlreiche Anspielungen auf den mystischen Pfad, auf 


12) Typisch ist das in der gereimten tiirkischen hilya des Haqanl (1007/1598, 
Druck Istanbul 1264/1848) angefiihrte angebliche Prophetenwort: „Wer nach 
meinem Tode meine hilya sieht, so ist es, als sahe er mich, und wer sie mit 
Sehnsucht nach mir sieht, den laBt Gott nicht ins Hollenfeuer, und er ist sicher 
vor der Grabesstrafe und wird nicht nackt auferweckt werden auf Tage der 
Auferstehung, und wird als Unschuldiger gerechnet werden”. — Vgl. dazu 
auch die Behauptung des Sindhi-Dichters Imam Bakhsh (Mu c giza S. 176) 
„Welche diese Wundergeschichte horen, die werden am Tag der Auferstehung 
Rettung von der Holle finden, besonders fur die, welche es in der Nacht zum 
Freitag rezitieren, gibt es ungezahlte Belohnungen.” 

13) Uber den Vergleich des freigebigen Fiirsten mit dem Regen vgl. Daudpota, 
The influence of Arabic Poetry on the development of Persian Poetry (Bombay 
1934 ). 
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seinen Meister Tapduk Emre, der ein Schuler des HaggI Bektas 
gewesen sein soil und dem er angeblich 40 Jahre gedient hat, so wie 
der jiingere Bektaschi-Dichter Kaygusuz Abdal dem Abdal Musa 
40 Jahre gedient haben soil: die typische 40er-Zahl als Zahl der 
Priifung und Entsagung, deren bekanntestes praktisches Beispiel die 
vierzigtatigen Perioden des Fastens und der Askese bei den Der- 
wischen (gille) sind. Die Wichtigkeit, dem Scheich zu dienen, wird 
immer wieder hervorgehoben, die Anerkennung der Gottesmanner 
(erenler) wird geradezu als Glaubensgrundlage bezeichnet: ,,Wenn 
du die vom Himmel gekommenen vier Bucher taglich tausendmal lasest. 
Wenn du die Gottesmanner leugnetest, ware die ,,Schau” fern von 
dir” (46). Sie sind es, deren Ort hoher ist als der gottliche Thron 
(341), deren Blick den Staub zu Gold macht (309). Wir konnen in 
den Gedichten Yunus Emres die verschiedensten Stadien des mysti- 
schen Weges verfolgen, von der Einsamkeit und Fremdheit in dieser 
Welt, der Verwirrung und Unsicherheit, der Hingabe an den Scheich 
(„Yunus war ein Falke, setzte sich auf Tapduks Arm” 179), dem 
festen Glauben an die wunderbare Wirkung des geistigen Fiihrers 
bis zu dem Ausspruch „Wenn keine gottliche Anziehung stattfindet 
— was soil dann mein Scheich mit mir machen?” (516), d.h. dem 
BewuBtsein der letzthin gnadenhaften Erfahrung der Einheit, die 
der Scheich oder die Gruppen der „Drei, Sieben, Vierzig”, die ver- 
schiedenen in seinen Gedichten erwahnten Ordensgriinder (Maulana 
Rumi, Ahmad Rifa c i etc.) nur vorbereiten konnen. — 

Auch heute noch trifft man unter den Derwischen und der Mystik 
Ergebenen solche, die in hochst grober und geradezu beleidigender 
Weise in ihren Gebeten zu Gott oder den fur machtig gehaltenen 
Heiligen sprechen — eine Erscheinung, die von H. Ritter in seinem 
umfassenden Werk fiber c Attar griindlich untersucht worden ist 14 ). 
Der Glaube an die sfindenvergebende Macht Gottes hat schon im 
friihen Sufismus zu kiihnen AuBerungen mancher Mystiker gefiihrt, 
die mit Gott um die Vergebung der Siinden rechteten. Andererseits 
glaubt eine Gruppe von Mystikern, einen Rang erreicht zu haben, 
da die Bande der Ehrfurcht fallen, d.h. im Rang der Unbediirftigkeit, 
der ,,Koketterie” (ndz) zu stehen und deshalb freien Gebrauch von 
ihren Wiinschen machen zu konnen — die Blasphemien, in denen 


14) Das Meer der Seele, Leiden, 1955. 
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sich derartige Manner ergehen konnen, sind meist sehr unerfreulich. 
Dagegen ist das aus seelischer Not geborene Hadern ein in alien 
Religionen bekanntes Phanomen, und wir treffen es auch bei Yunus, 
der in seinem groBen Gedicht 

Solltest du, o Herr, mich einmal fragen... 

die von ihm sonst so oft verwendeten grob-sinnlichen Gerichtsvor- 
stellungen kritisiert und leise verspottet: 

. . . Eine Briicke schufst du, haaresbreit 
„DaB du Rettung findest, druber schreit!” 

Kein Mensch kann solch Briicke uberschreiten, 

Er muB straucheln und zu Falle gleiten. 

Wir baun nur zum Guten eine Briicke — 

Gut ist, daB der Ubergang uns gliicke!. .. 

Mit ganz ahnlichen Worten hat der im 15. Jhr. lebende Bektaschi- 
Dichter, Kaygusuz Abdal 15 ), diesen Spott aufgenommen, ihn aber, 
wie es in seinen Gedichten so leicht der Fall ist, vergrobert: 

. . . Schufst eine Briicke wie ein Haar, 

DaB deine Knechte driiber gehn. 

Wie war’s: wir standen, schauten zu — 

Zeig deinen Mut, geh druber, Gott! 

Und der Bektaschi-Poet Azmi hat am Ende des 16. Jahrhunderts in 
einem langen, wohlbekannten Gericht unter anderem gefragt: 

Was machst du mit diesem Hollenfeuer? 

Hast du ein Bad, oder bist du einer, der im Aschenhaus sitzt. . . ? 16 ) 

Eine verstandlicher erscheinende Form des Haderns, die uns bereits 
aus den Klagen der Psalmen uber das Ungliick des Gerechten und 
das Gluck des Ungerechten bekannt ist, findet sich bei Yunus Emre 
und den mystischen Dichtern in den verschiedenen islamischen Lan- 

15) Kaygusuz Abdal, (Varlik Turk Klasikleri No. 20), ed. A. Golpinarli, mit 
sehr guter Einleitung. 

16) Bekta§i §airleri S. 201 ff. Das Gedicht ist sehr bekannt. 
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dern wieder: es ist die Aufzahlung der Propheten und Heiligen, die 
unendlich durch Gott gelitten haben — ,,Die Propheten sind am stark- 
sten heimgesucht, dann die Heiligen, und dann so weiter” sagt schon 
ein dem Propheten zugeschriebenes Wort. Der Mensch soil wie 
Zakariya sich der Sage hinbieten, wie Isma c il bereit sein, sich opfern 
zu lassen (75); aber manchmal erhebt der Dichter doch die Klage: 
,,MuB das so sein fur den, der dich liebt?” Wie auch Sachal Sarmast 
in Sind gesungen hat: 

Willkommen, willkommen bist du — zu welchem Platz willst du 
mich bringen? Du wirst wieder einen Kopf abzuschlagen haben! 

Sarmad einen FuBtritt gebend, hast du ihn getotet; du hast 
Mansur an den Galgen gebracht, hast Scheich c Attars Haupt 
abgeschlagen, jetzt fragst du nach dem Weg hierher. 

Du hast Zakariya mit einer Sage gespalten, hast Joseph in einen 
Brunnen geworfen, hast Schams durch die Hand der Mollas 
toten lassen — du pflegst den Liebenden heimzusuchen! . . . 17 ). 
Vor allem ist es das Schicksal Hallags, der in der mystischen 
Dichtung meist mit seinem Vatersnamen, Mansur (der Siegreiche) 
benannt wird und den seine Gottesliebe oder, wie die Sufis sagen, 
das Kundmachen des Geheimnisses der gottlichen Einung an den 


17) Risdld Sachal Sarmast (Sindhi), ed. O. A. Ansari, Karachi, 1958, S. 377. 
Die dort erwahnten Personen sind Standardtypen der Sindhi-Dichtung: Sarmad 
der 1660 hingerichtete Freund des Moghulprinzen Dara Shikoh, der durch seine 
kiihnen mystischen Vierzeiler AnstoB erregt hatte (vgl. B. A. Hashmi, Islamic 
Culture Oct. 1933. Y. Husain, L’Inde mystique au Moyen Ages. Paris, 1926, 
S. 189 f.) ; zu Mansur, d.h. Husain b. Mansur al-Hallag vgl. die zahlreichen 
Untersuchungen L. Massignons, an der Spitze La Passion d’al-Hosayn b. Mansur 
al-Halldj, martyre mystique de VIslam, 1922; c Attar, der bekannte mystische 
Dichter und Iiagiograph, wird merkwiirdigerweise auch zum Martyrer gestempelt, 
obgleich keine klassische Uberlieferung darauf hindeutet (vgl. Ritter, Meer der 
Seele) ; Zakariya, der Vater Johannes des Taufers, ist nach islamischem Volks- 
glauben mit einem Baum, in den er sich gefliichtet hatte, abgesagt worden; 
Joseph im Brunnen vgl. Gen. 37, Koran XII; Sams-i Tabrlzi, der mystische 
Geliebte Maulana Rumls und Inspirator seines Divans, ist vermutlich von den 
Schulern und Angehorigen Rumis ermordet worden; nach einer indischen Uber¬ 
lieferung sei er aus Anatolien nach Multan gekommen, und wo heute nocii 
sein Grab gezeigt wird (ein anderes Grab befindet sich in Konya), wo er der 
Vervolgung der Orthodoxen ausgesetzt gewesen sei, vgl. Y. Husain. L.e. 31; Qisso 
Samsi Tabrlz-go des c Abd ar-Rahim Garhorl (st. 1778) in Kalam-i Garhori, 
ed. U. M. Daudpota, Karachi, 1955. — Sachal erwahnt im Laufe seines Gedichtes 
noch weitere Mystiker und Propheten, die verfolgt oder getotet worden sind. 
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Galgen brachte (in Wirklichkeit waren politische Grunde wichtiger): er 
wird als der groBe Liebende und Leidende einerseits angesehen, von 
dem das groBartige Wort stammt ,,Das Gluck kommt von Ihm, aber 
das Leiden ist Er selbst” und andererseits als typischer Vertreter des 
Monismus aufgefaBt: das ist das groBe, aber fruchtbare MiBverstand- 
nis spaterer Generationen, die in seinem Ausruf ana’l Haqq ,,Ich bin 
die absolute Wahrheit” den Ausdruck der essentiellen Einheit von 
Mensch und Gott sehen wollten. Wie noch heute der Hallag, der Baum- 
wollschlager in der Tiirkei, der mit seinem Bogen und einer Holzkeule 
die verfilzte Matratzenfiillung reinigt, den historischen Hallag als 
seinen Schutzpatron anerkennt, so hat dieser ,,Martyrer der Liebe” auch 
in der mystischen Poesie der Tiirkei ebenso wie des indischen Islam 
eine gar nicht zu iiberschatzende Rolle gespielt, und Anspielungen auf 
ihn, die oft seinen Namen gar nicht nennen (wie Pir Sultan Abdals 
,,Des Freundes Rose konnte mich verwunden”) sind in profaner wie 
religioser Literatur nicht zu zahlen. Der fjberlieferungsstrom diirfte 
hauptsachlich von FarIdaddIn c Attar, dem Verfasser der Heiligen- 
biographien und zahlreicher, vielgelesener mystischer Lehrgedichte, 
nach Osten und Westen gegangen sein, denn auch andere von c Attar 
behandelte Gestalten der Legende finden sich gleich haufig im Indus 
wie in Anatolien wieder: so der beriihmte Scheich San c an, der aus 
Liebe zu einem Christenmadchen Schweinehirt wurde und einerseits 
als Beispiel fur die „List” Gottes, andererseits als Vorbild der voll- 
kommenen Ergebung in Gottes Willen immer wieder in der Dichtung 
— sei es bei Yunus Emre, sei es bei den Sindhi-Dichtern Sachal 
oder Bedil, wie bei vielen anderen, bis in die Kashmiri-Volksliteratur 
—gepriesen wird 18 ); auch das ebenso bei den Tiirkvolkern wie in 
Sind sich groBer Beliebtheit erfreuende Gumguma-Ndme c Attars ge- 
hort in dieses gemeinsame Erbe; c Attar selbst wird bei den mystischen 
Dichter oft zitiert 19 ). 

Fur Yunus Emre ist, genau wie fur die spateren Dichter, Hallag 


18) Vgl. Ritter, l.c. 387 f. — Eine Kashmiri-Rezension der Legende Paris, 
Bibl. Nationale, Catalogue des MSS indiens 878 (Indien 240). 

19) Ritter, l.c. und Art c Attar in der Islam Ansiklopedisi fasz. 11 ; F. Kopriilii, 
Turk Edebiyati Tarihi (1926) S. 362 ff. iiber die Verbreitung der Legende im 
tiirkischen Bereich; vgl. L. Massignon, La Cite des Morts, 1958, S. 41; eine 
Sindhi-Bearbeitung des gumguma-name, Brita Mus. Or. 6533 f. -03-110. 
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derjenige, der die Einheit alles Seienden am eigenen Leibe erfahren 
hat, und so kann er sich ihm oft vergleichen. 

Vom Wein der Einheit laBt uns einen Schluck trinken, 

Ich bin die Wahrheit! rufend, will ich dann zum Galgen 

gehen, Herr! (553) 

In seiner Poesie — und zwar in der im klassischen Metrum ge- 
schriebenen noch starker als in der volkstumlichen — tritt eine Zeit- 
lang das Element des kosmischen BewuBtseins stark in den Vorder- 
grund. Derselbe Dichter, der eben noch von seinem Elend und von 
seiner Siindenangst gesungen hat, versichert in zahlreichen Wen- 
dungen ,,Ich bin . . . der Erste und der Letzte . . . ich bin der, der 
Noah die Sintflut gab . . . der Sehende und Betrachtende, der Neh- 
mende und Gebende . . (196 ff., 435). Er identifiziert sich nach- 

einander mit alien Propheten (213, 215) — hier diirfte vielleicht eine 
Anspielung auf die in der mystischen Erfahrung zu durchlaufenden 
Stadien der Prophetie liegen, die noch heute fur gewisse Richtungen 
des Sufismus characteristisch sind und bei der Identifikation des 
Mystikers mit dem uranfanglichen ,,Muhammad-Licht” enden: — ,,Die 
beiden konnen sich nicht verstehen, denn dieser ist auf der Stufe 
Mosis, wahrend jener auf der Stufe Hidrs ist”, horte ich einen tiir- 
kischen Mystiker liber zwei Fromme sagen. Diese, sich durch Jahre 
hinziehende Entwicklung iiber die — bei Ibn c Arabi vorgebildeten — 
Stufen der verschiedenen Propheten, liegt vielleicht auch in solchen 
Ausspriichen des Yunus vor, wenn wir nicht an eine allgemeine, alles 
umfassende Einheitserfahrung denken wollen, die ihm fur einen 
Augenblick das BewuBtsein schenkte, vor der Schopfung dagewesen 
zu sein, der den Koran Diktierende und der Koran selbst zu sein. 
Das BewuBtsein, daB einerseits ,,die beiden Welten ganz voll von Gott” 
sind (282), andererseits der gesuchte Freund im menschlichen Herzen 
verborgen liegt, konnten natiirlich zur Gleichsetzung des Herzens und 
des Alls fiihren. DaB auf dieser Stufe die Unterschiede zwischen 
Glaube und Unglauben fallen, ist aus den AuBerungen der meisten 
Mystiker bekannt. Und fur den muslimischen Mystiker, der in Mu¬ 
hammad den ,,Geliebten Gottes” und die letzte und hochste Entfaltung 
des in den anderen Propheten zwar vorhandenen, aber noch nicht 
voll erstrahlenden gottlichen Lichtes sieht, ist es leicht, zu sagen daB 
,,sein Herz ein Kloster fur christliche Monche, . . . die Tafeln der Tora, 
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das Buch des Korans” sei, wie es Ibn c ArabI in seinem vielzitierten 
Vers tut 20 ). Die auf jener hochsten Stufe zu erreichenden verschiede- 
nen Erscheinungsformen werden von Yunus Emre ebenso wie von 
seinen Zeitgenossen und Nachfolgern, und in ermiidender Haufigkeit 
bei den Sindhi-Dichtern, durch die verselange fortsetzte Gegeniiber- 
stellung ,,Bald bin ich dies . . . bald tue ich das . . .” etc. angedeutet; 
wie Gott auch stets als der alles Gegensatzliche Tuende besungen wird. 

Ein Gedicht Emres hat seit langem die Aufmerksamkeit der Leser 
auf sich gezogen; es ist das sog. tekerleme (Anhaufung verschiedener 
unmoglicher Erzahlungen, die sich reimen; auch Eingang zu Marchen) 

Ich stieg auf den Pflaumenbaum, 
um dort Weintrauben zu ernten — 

Der Herr des Gartens sprach zu mir: 

Warum iBt du meine NuB? 


und dessen Zeile „Der Fisch ist auf die Pappel gestiegen, um dort 
Pechsiilze zu essen” noch heute sprichwortlich verwendet wird — 
„wenn der Fisch auf die Pappel steigt”, d.h. ,,niemals” heiBt es im 
Umgangsturkisch: vielleicht mag eine solche schon vorhandene Redens- 
art sogar Yunus zu seinen Versen angeregt haben. Das Bild begegnet 
jedoch auch bei Kabir in Indien, der im Gedicht vom alles umfassen- 
den Feuer schreibt: ,,Der Ozean ist in Flammen, die Fliisse zu Kohle 
geworden — Kabir ist erwacht und hat gesehen, daB der Fisch auf 
den Baum gesprungen ist” 21 ). Die Deutung des Gedichtes ist un- 
sicher — Niyazi Misri, der in vielen Gedanken von Yunus abhangig 


20) Es darf jedoch nicht iibersehen werden, daB eine Gruppe von islamischen 
Mystikern nicht in diesem AlleinheitsbewuBtsein das letzte Ziel sieht, sondern 
in dem Gberschreiten alles Denk- und Erfahrbaren, in der Vereinigung mit dem 
z adam, dem ,,positiven Nichtsein” (vgl. H. L. Susut, Islam tasavvufunda Hacegan 
Hanedam, Istanbul 1958 — eine Einleitung in den „nordlichen” Typ der is¬ 
lamischen Mystik, von dem er sagt: „Die Eigenheit, die sie von den Mystikern 
in den iibrigen Gebieten trennt, ist, daB sie in ihrem Temperament, ihrem 
Wandel, ihren Worten und Werken die „Absolutsetzung” und „Abwesenheit”, 
die Entwerdung und Vernichtung, das Entselbsten und ahnliche hohere mystische 
Begriffe entdeckt haben, und von den zweitrangigen Ansichten der siidlichen 
Schule, wie Monismus, Vereinigung, Liebe, Schonheit, Schau, Einheitsbekenntnis 
usw. entfernt geblieben sind..; ders., Fakir Sozleri, Istanbul 1958: „Sucbe 
einen Gott, der nicht in der Gottheit Raum hat” (S. 18). 

21) Ch. Vaudeville, Kabir Granthavali (Doha) Pondecherry 1957, Gedicht 
No. 12. 
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ist 22 ), hat im 17, Jhd. einen umfangreichen mystischen Kommentar 
zu diesen Versen geschrieben: 

Mit diesem Vers ist beabsichtigt darzulegen, daB jeder Baum der Taten eine 
besondere Art von Friichten hat Wie nun im AuBerlichen jede Frucht einen 
ihr eigenen Baum hat, so hat jede Handlung ein ihr eigenes Instrument, durch 
das man sie erreichen kann; so sind z.B. zum Erreichen der auBeren Wissen- 
schaften die Sprache, Grammatik, Syntax, Logik, Literatur, Scholastik, Rhetorik, 
Recht, Uberlieferung, Koranauslegung, Philosophic und Astronomie die Instru- 
mente. Zur Erlangung der inneren Wissenschaft hingegen sind Instrumente 
die dauernde aufrichtige Hingabe und fortwahrendes Gottesgedenken und der 
,,innere Leiter”, wenig Speise, wenig Rede, wenig Schlaf, Entfernung von den 
Menschen. Und zum Erlangen der Wirklichkeit ist das Instrument das Verlassen 
der Welt, das Verlassen des Tenseits (d.h. der Verzicht auf Interesse an dieser 
und jener Welt) und das Verlassen der Existenz. 

Nun weist der hochwiirdige Heilige mit „Pflaume”, „Weintraube” und „NuB” 
auf das auBere Gesetz ( san c a ), den mystischen Pfad ( tarlqa ) und die Wahr- 
heit ( haqlqa ) hin. Denn man iBt das AuBere der Pflaume, aber nicht ihr Inneres. 
Alles, was wie die Pflaume ist, entspricht dem AuBerlichen der Handlungen. 
Die Weintraube aber wird gegessen, und viele angenehme Dinge entstehen aus 
ihr: Wurst, Fladen, eingedickter Saft, Essigfriichte, Essig und ahnliches und 
noch viele andere gute Dinge. Aber da in ihr noch einige Kerne von Heuchelei, 
gutem Ruf, Eitelkeit und Reinigung vorhanden sind, nennt man es „innere 
Handlungen”, aber noch nicht ,,Wahrheit”. Die NuB aber ist ganz und gar 
ein Symbol der Wahrheit. Im Inneren der NuB gibt es absolut nichts, was weg- 
geworfen wiirde. Ihr Inneres wird ganz verzehrt, und fur wie viele Krankheiten 
und Erkrankungen ist sie ein Heilmittel! ... Der Gartenbesitzer ist der voll- 
komene geistige Leiter... Der Mensch kann ur mit seiner Hilfe die verschiedenen 
Friichte unterscheiden und schlieBlich zur Wahrheit gelangen . .usw. 23 ) 

Wir haben die Freude an tekerlemes auch bei anderen turkischen 
Dichtern, besonders bei Kaygusuz Abdal, dessen beriihmtesten Ge~ 
dicht dieser Art beginnt; 

Kaplu kaplu bag alar kanatlanmis ugmaga . . . 

„Die Schild-kro-kroten haben sich befliigelt, um zu fliegen . . . 


22) Niyazi Misri hat, ebenso wie Ismail Hakki Bursali, einen Kommentar zu 
der sog. risale-yi nushiye Yunus Emres verfaBt (ed. Burhan Toprak, 1934, als 
3. Teil seiner Yunus Emre-Ausgabe). Uber eventuelle Beziehungen Niyazi Misris 
zu den Donme vgl. Graetz, Monatsschrift fur Gesch. u. Wiss. des Judentums 
1884, S. 60 ff., und Gordlevksy, Islamica II, G. Scholem, ZION VI, 1941. (Fur 
den Hinweis danke ich R. J. Z. Werblowsky). Vgl. ferner die noch ungedruckte 
Bonner Dissertation von Irmgard Glock uber Niyazi Misri (1951). 

23) Hamza Tahir, at-tasavvuf as-su c bl fP 1 -adab at-turki (Magalla Kulllyatu 
3 l-adab, Kairo Dez. 1950), bringt den vollstandigen turkischen Kommentar mit 
a r a;) i s c h e r U h e r s e t z u n g. 
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Auch Ummi Sinan, der mystische Lehrer des obengenannten Niyazi, 
hat tekerlemes verfafit. Kaygusuz Abdal, der neben Yunus einer der 
fiihrenden Dichter des Bektaschi-Ordens ist und dem man die Griin- 
dung des Bektaschi-Klosters in Kairo zuschreibt, dessen Leben aber 
sonst zu sehr von Legenden iiberwuchert ist, als dafi wir ihn als 
Personlichkeit fassen konnten — dieser Kaygusuz hat in seinen Ge- 
dichten oftmals zwischen grobem Realismus und einem fast modern 
anmutenden Surrealismus geschwankt — so in den wenig mystischen 
Schilderungen seiner Liebesabenteuer, in den „Fre£gedichten” oder 
in dem amusanten Gedicht von der Gans (die man hier immerhin noch 
als Symbol der Triebseele ansehen konnte, die sich auch in der vierzig- 
tatigenen Lauterungsperiode nicht bessern will) — 

Das Holz zerhackten unser acht, 

Neun haben’s Feuer angemacht — 

Die Gans hebt ihren Kopf und lacht: 

Vierzig Tage kocht’ ich sie; sie wurde doch nicht gar! 

Ob es sich in diesen tekerlemes wirklich um tiefe mystische Weis- 
heiten handelt, wie Niyazi Misri ausgefiihrt, ob sie in das Gebiet 
jener „Geheimsprache” der Sufis gehoren, auf die Goldziher und 
Bausani 24 ) aufmerksam gemacht haben und die zur Verhullung der 
mystischen Wahrheit als notwendig angesehen wurden, ob es sich 
um den Ausdruck jener mystischen Erfahrung handelt, in der alle 
Sinnesfunktionen vertauschbar erscheinen, ob um eine kindliche Freude 
an den grotesken Schilderungen (vgl. unser „Ich will euch erzahlen 
und will nicht liigen”), oder aber, was zumindest fur Kaygusuz 
Abdal nicht von der Hand zu weisen ist, um die Produkte des 
Haschischgenusses (GolpTnarl! hat ja darauf hingewiesen dafi „ kay¬ 
gusuz „sans souci” ein Deckwort fur „Haschisch” sei): eine end- 
giiltige Anwort auf diese Frage kann noch nicht gegeben werden; 
Kaygusuz Abdal selbst, der eines seiner Ghazelen mit den Worten 

Krumm und Schiefes rede ich, grime Pflaume jedes Wort 

24) I. Goldziher, Linguistisches aus der Literatur der muhammedanischen 
Mystik, ZDMG 26/765; Hinweis auf Blochet. Cat. Mss. Persans Paris II 246 
Dictionnaire de la langue balaba'ilan, 334 ff.; vgl. A. Bausani, Persia Religiosa 
S. 447 ff. — A. Golpinarli, Yunus Emre Divani S. 679, Hinweis auf die Barak 
Baba Risalesi, die Haggi Bekta§ zugeschrieben wird. 
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beginnt, schlieBt das Schildkro-krotengedicht mit der Frage: 

Ob du mit so vielen Liigen 

Wohl ins Paradies eingehst? 

Von Yunus Emre ist, wie gesagt, nur ein einziges tekerleme vor- 
handen. Aber nicht nur bei dieser Art der — scheinbar unsinnigen — 
Gedichte, sondern auch bei einer groBen Anzahl tiefer mystischer 
Verse stellt sich dem Leser unwillkiirlich die Frage, wie sie ent- 
standen sein mogen. Die meisten von ihnen sind sicherlich nicht — wie 
es bei der hoheren persisch-turkischen Poesie der Fall ist — das 
Ergebnis einer sorgfaltigen verstandesmaBiger Arbeit, die ihr vor- 
nehmstes Ziel darin fand, die klassischen Motive in immer verfeinerten 
Formen zu wiederholen, die Realitat hinter einem hochst sublimen 
Schleier von Symbolen zu verstecken und das individuelle Erlebnis 
zu entpersonlichen, den arabesken-ahnlichen schattenlosen Figuren der 
Miniaturmalerei vergleichbar. Bei Yunus und seinen Nachfolgern 
diirften wir zu einem groBen Teil eine inspirierte Dichtung vor uns 
haben, wie sie bei den Mystikern haufig ist und uns bekanntlich auch 
fur die Entstehung vieler Ghazelen und mancher Partien des Methnewi 
von Maulana Rumi bezeugt ist, in dessen Lyrik man gelegentlich 
noch nachfiihlen kann, wie sich das eintonige Klappern des Miihlrades 
von Meram oder der Rhythmus der Goldschmiedehammer im Bazar 
von Konya fast unbewuBt in Poesie umsetzte. Zu dem Ergriffen- 
werden des mystischen Dichters haben wir jedoch auch in der heutigen 
Tiirkei einige typische Beispiele: der interessanteste Fall ist der des sog. 
,,Neuen Yunus Emre” 25 ), eines Schlossers aus Adana (geb. 1899), 
der mit Miihe einige Worte in alter und neuer Schrift lesen, aber 
kaum mehr als seinen Namen schreiben kann. Seit 1940 wiederholen 
sich bei ihm die Inspirationen mehr oder minder haufig; sie wurden 
zunachst von einem Mann bemerkt, der die Eisenbahnwerkstatt, wo 
Ismail Emre arbeitete, reinigte; dann wurde das Phanomen be- 
kannter, und die Umstehenden bemiihten sich sogleich, die mit ein- 
fachen Melodien vorgetragenen Lieder aufzuzeichnen. Ich selbst war 
Zeuge, wie zwei solche Gedichte „geboren” wurden (man nennt sie 
auch dogas, ,,Geburt”): am 15. Dezember 1955, in einem ungeheizten 
Auto auf der Strecke nach Konya, bei einer AuBentemperatur von 


25) Ismail Emre: Yeni Yunus Emre ve Doguslari. (ed. §evket Kutkan) Istanbul 
1951, 672 S. Bis zum 19.2. 1951 waren 1195 Gedichte aufgezeichnet worden) 
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etwa — 3 0 C. begann Emre, der neben dem Chauffeur saB, plotzlich 
zu singen; einer der fiinf Mitreisenden schrieb die Verse auf; inner- 
halb von 20 Minuten waren zwei lange Gedichte im volkstumlichen 
silbenzahlenden Metrum, in dem bei Ismail Emre vorzugsweise ver- 
vendete Reimschema aaxa entstanden, und gleichzeitig war durch 
die innere Erregung das Wageninnere so heiB geworden, daB die 
Fenster dick beschlugen und wir die restlichen 90 km bis Konya nicht 
mehr froren. Emre erinnerte sich nicht mehr an das, was er gesungen 
hatte. Es ist verstandlich, daB dieser Volkssanger eine treue Gemeinde 
gefunden hat, wenn er auch von der Orthodoxie argwohnisch be- 
trachtet wird. Doch ist in Anatolien die fur uns oft iiberraschende 
Offenheit fur sogenannte iibernaturliche Phanomene ganz naturlich; 
teils wohl aus der Einsamkeit der Landschaft erklarbar, teils aus der 
jahrhundertelangen Schulung durch die Derwischorden. Kardiognosie 
(firaset), prophetische Traume (die in der islamischen Theologie ihre 
Stiitze finden), Telepathie waren in den mir bekannten Kreisen durch- 
aus gelaufige Erscheinungen. Aus dem Kreise um Ismail Emre ist 
mir das Phanomen des unbewuBten Singens und Dichtens bei einer 
einfachen Frau aus Gaziantep begegnet, die dem Shadhiliya-Orden 
nahestand und, freilich in primitiverer Weise, gelegentlich Lieder von 
sich gab. Doch auch unter den Gebildeten findet sich gelegentlich eine 
ahnliche Erscheinung: ein Bekannter, der eine hohe Stellung bei einer 
Bank innehatte, erwachte hie und da morgens gegen vier Uhr, malte 
Kreise auf das immer bereit liegende Papier und schrieb dann in 
kiirzester Zeit ein mystisches Gedicht, das gelegentlich sogar gram- 
matisch korrekte Wendungen in den ihm unbekannten Persisch ent- 
hielt und stilistisch, obgleich in dem typischen Vierzeilen-MaB ge- 
schrieben, sehr viel komplizierter war als die einfachen, volkstumlichen 
Verse Ismail Emres; die genauen Datumsangaben erlaubten auch hier 
eine Kontrolle, wie weit von gegenwartigen, wie weit von zukiinftigen 
Ereignissen (auch das kam vor!) die Rede war 26 ). In Ankara war 
in den vierziger Jahren ein ahnlicher Fall bekannt, dessen Ergebnisse 
— z.T. sehr schone mystische Verse — in den sogenannten varidat-i 
Suleyman des Enis Behic Koryurek vorliegen, die von dem tole- 


26) Vgl. Turgut Akkas, Oz Kaynak, Ankara 1957; und die vom gleichen 
Herausgeber seit Mai 1951 publizierte mystisch-spiritistische Zeitschrift Ig Variik, 
die manches psychologisch Interessante enthalt. 
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ranten Mystiker Omer Fevzi Mardin kommentiert worden sind: 27 ) 
freilich war hier, wie auch in ahnlich gelagerten Fallen, eine Ver- 
bindung zum Spiritismus gegeben: in gewissen spiritistischen Zirkeln 
innerhalb der Societe von Ankara wurde in leicht veranderter Form 
vieles bewahrt, was einstmals in den Orden gelehrt worden war, 
und alte Volksfrommigkeit lebte dort unter einer pseudo-wissenschaft- 
lichen Hiille weiter. 

Die Gestalt Yunus Emres steht dabei immer mehr oder minder 
deutlich im Hintergrund. Wie sich sein Stil in der Ordensdichtung 
durch die Jahrhunderte hin gehalten hat, so ist auch die modernste, 
nicht mehr religios gebundene Dichtung der Tiirkei ohne seinen Ein- 
fluB — den EinfluB der schlichten und plastischen Volkssprache — 
zu denken. Um die Erinnerung an Yunus Emre wachzuhalten, ist 
nicht nur das groBe Oratorium Adnan Sayguns komponiert worden, 
es besteht auch eine Yunus Emre-Gesellschaft, die ihren Sitz in Es- 
kisehir hat und mit deren Hilfe in der an der Eisenbahnstrecke Es- 

9 

kisehir-Ankara liegenden Ortschaft Yunus Emre ein Grabbau fur 
den Dichter errichtet worden ist, obgleich sich um die Lokalitat seines 
Grabes zahlreiche Orte gestritten haben. Hier wird am ersten Mai- 
sonntag eine festliche Zusammenkunft abgehalten, ahnlich, nur ein 
kleinerem MaBe, wie am 17. Dezember in Konya am Grabe Maulana 
Rumis. Durch Veroffentlichungen sucht man die Gedanken Emres 
noch weiter bekannt zu machen. 

Hier zeigt sich die starke Lebenskraft, die den mystischen Stromun- 
gen in der Tiirkei innewohnt, auch nachdem die Regierung 1925 die 
Kloster geschlassen, die Orden verboten hatte. Dieser Schritt Atatiirks 
ist oft kritisiert worden. Aber selbst eine so gliihende Mystikerin wie 
Samiha Ayverdi, die in ihrer Schilderung der Derwischkloster Us- 
kiidars wohl die poetischste und tiefste Deutung dieser Institutionen 
gegeben hat, muB gestehen, daB der Schritt unumganglich notig war: 

Aber diese Institution, die eine Zeitlang in derart gedeihlicher und segens- 
reicher Richtung sich entwickelt und derartig groBziigig der Erde Muster- 
menschen geschenkt hatte, veranderte langsam Aussehen und Wesen und 
gelangte zuletzt zu einer Zeit des Niederganges, so daB die Erziehungs- 
fahigkeit, die eine Weile der Gemeinschaft die auserlesensten, vorbildlichsten 


27) Varidat-i Suleyman §ehri, Istanbul 1951, 3 Bd. Der 1949 verstorbene, im 
AuBenministerium beschaftige Enis Being sprach im Namen eines vor mehreren 
hundert Jahren in Trabzon ansassigen Mannes Suleyman Qelebi. 
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Elemente geschenkt hatte, unfruchtbar geworden war, und kein Segen mehr 
in ihr blieb. Die Kloster, die jahrhundertelang als Akademien der Kiinste 
und Wissenschaften dem Fanatismus die Stirn geboten hatten, verloren, 
nachdem jener reichlich stromende FluB zum Stillstand gekommen war, 
auch ihre anderen Gedankenelemente und Prinzipien eines nach dem anderen, 
ja, sie sanken auf ein solches Niveau ab, daB sie sich nur noch auf Kosten 
der Gesellschaft durchschlugen, und boten innerlich und auBerlich den An- 
blick eines Faulenzerheimes. So hielt es schlieBlich der Wille, der eine Zeit- 
lang ihr Entstehen und ihre Entwicklung gesichert hatte, fur angemessen, 
sich in Form eines staatlichen Eingriffes zu manifestieren... 28 ). 

Vielleicht hat dieser Schritt erst die Moglichkeit dazu gegeben, daB 
die tiefreligiose Literatur noch mehr als Eigentum des ganzen Volkes 
angesehen wurde, daB Yunus Emre fast als Nationaldichter erklart 
werden konnte. Losgelost von von den AuBerlichkeiten des Ordens- 
leben, gewann die Gestalt Yunus Emres ganz neues Leben, und die 
Entwicklung hat Richard Hartmann recht gegeben, der vor mehr 
als 30. Jahren nach einem Besuch in Konya schrieb: „Es ist verstand- 
lich, daB die Zeit den Verzicht auf ein im Grunde unwahres Kom- 
promiB zur Notwendigkeit machte. Und die letzten inneren Werte, 
die in der seltsam rauhen Schale des Derwischtums verborgen lagen, 
sie konnen von dem Verbot, das doch nur auBeren Ordnungen gilt, 
nicht getroffen werden” 29 ). 

Yunus Emre ist wohl das beste Beispiel fur diese innere Lebens- 
kraft der islamischen Mystik im tiirkisvmen Bereich; denn unge- 
schwacht tont das Echo seines Rufes: 

Die Lieb zu dir nahm mich von mir — 

Ich brauche dich, nur dich allein! 

Ich brenne Tag wie Nachte hier — 

Ich brauche dich, nur dich allein ... 

Und wollt man mich dem Tode weihn, 

Die Asche in die Himmel streun, 

So wurde dort mein Staub noch schrein: 

Ich brauche dich, nur dich allein. 

28) Istanbul Geceleri, Istanbul 1952, S. 183. 

29) R. Hartmann, Im neuen Anatolien, Leipzig 1927, S. 109. 
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SOME OBSERVATIONS ON DUMEZIL’S THEORY 
(with reference to Prof. Frye’s article) 


BY 

F. B. J. KUIPER 

i. The editors of “Numen" have asked for the opinions of other 
Iranian scholars on the subject briefly but most competently treated 
by Prof. Frye. However also non-specialists in the field of Iranian 
philology may find occasion to make some remarks on Frye's article, 
as only the second part, with his characterization of the various trans¬ 
lators of the Avesta and their different outlook on Zarathustra, Frye's 
own image of Zarathustra, and Gershevitch's recent theories on Zara- 
thustra’s theology and the origin of later Zoroastrianism, deals with 
Iranian matters. In the first part of the article, however, Frye is 
concerned with a rather different problem, viz. Dumezil's theory of 
a tripartite system underlying the Indo-European mythology. Since 
it is no doubt primarily on this subject of wider interest, rather than 
on the present state of Avestan studies, that the editors of “Numen" 
wish to stimulate a discussion, and since Frye expresses his conviction 
that “it is the Vedic specialist who must pronounce on the validity 
of Dumezil's theory" because the Rigveda is more understandable 
(and, it may be added, no doubt also more “original") than the 
Gathas, the following remarks on Dumezil's theory viewed in the 
light of Vedic studies would seem to require no further apology. The 
present writer is fully aware of the fact that within the compass of 
a brief reaction to Frye's general remarks it is hardly possible to do 
full justice to Dumezil's original line of thoughts. Since however the 
many criticisms on details, valuable and even indispensable though 
they may be, do not go into the heart of things, the following lines, 
whose sole object is to draw attention to what seems to be the funda¬ 
mental problem, may perhaps be of some use. 

Like Frye, “I do believe that the theories of Dumezil have some¬ 
thing to offer towards an understanding of “Indoeuropean civilization", 
just as I believe they are not the all-inclusive keys to this under- 
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standing.” I also agree with Frye that vague statements about “primi¬ 
tive beliefs” or “nature worship” are inadequate to refute DumeziFs 
theory. Neither mere declarations of unbelief, nor the eclectic attitude 
which accepts some details but rejects others for reasons that appear 
to be mainly of a purely subjective character can really further our 
insight into the underlying problem. As Frye rightly concludes, “one 
must have an answer, another and better religion, Indoeuropean to 
be sure.” In the absence of such a better Indo-European religion, 
however, an attempt to examine DumeziFs theory in the light of what 
the Vedic mythology seems to teach us about the earlier IE. religion 
may be useful. As Dumezil aptly remarks: “comme en linguistique, 
c’est FInde des Vedas, a la fois par la richesse et par Fantiquite de 
Finformation qu’elle presente, qui fournit a Fenquete les premiers 
elements et les plus utiles.” (Les dieux des Indo-Europeens, p. 6). 
So the conclusions reached here may have some general importance. 

2. Dumezil is mainly concerned with the structure of the Indo- 
European mythology. This constitutes the principal advance of his 
studies upon those of his predecessors in the field of Vedic religion. 
What he combats is the nearly exclusive prevalence of the “pers¬ 
pective historiciste” (Journ. de Psychologie 1950, p. 452). In a chapter 
on “Structure et Chronologie” he has himself excellently defined the 
two opposite attitudes of those who start from the working hypothesis 
of an all-embracing structure, whatever the origin of its various com¬ 
ponents, and those who focus their attention on the details and their 
history but refuse to accept the concept of a structure, a pattern into 
which those details fit (Les dieux des Indo-Europeens, p. 81 f.). 
“Pour pouvoir discuter, il faut etre d’accord.” A discussion of Dume- 
ziFs views cannot be fruitful unless there is some agreement about 
the fundamentals of this study. I believe that Dumezil is right in 
supposing such a structure to underly the apparently disparate facts 
of the various mythologies because the assumption of a structure 
enables us to arrive at a more adequate understanding of the facts 
in their totality. What I would object to, is the fact that Dumezil 
restricts his investigations to this structure, and that he is exclusively 
interested in a system determining the mutual relations between the 
gods, which is correlated to a social system that regulates the relations 
between men on the social level. It may be argued, it is true, that 
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since Dumezil clearly states what he is about, his procedure is un¬ 
objectionable. Still we have a right to ask, if this purposeful restriction 
of the object of his studies does not distort its character. I am indeed 
under the impression that the existing opposition to his theory is 
not due to mere obstinacy but to the fact that Dumezil’s colleagues 
feel unable to find back in the mythologies they have become acquainted 
with, the very structure which he states to have discovered. If his 
theory contained the full truth, it would be possible to recognize its 
adequacy in its application to the facts. Actually, I am afraid, it does 
contain a considerable amount of misrepresentation and misinterpre¬ 
tation of the facts because its basis is too narrow. The only constructive 
criticism, therefore, that is possible in the present state of things, is 
to oppose a different and, it would seem, more-embracing theory 
to Dumezil’s to enable others to test the facts by a confrontation of 
the opposed views. 

According to the point of view here advocated, religion as it function¬ 
ed among the Vedic Indians cannot be fully understood if we refuse 
to take the predominating role of the cosmogonical myth into account. 
This myth furnished the pattern of the annual renewal of the whole 
world. As such, it was of eminent religious importance since the 
highest aspirations of men during their life-time were connected with 
it. In the cosmogony we find the personalities of the Vedic mythology 
acting in their diverse roles as determined by the all-embracing struc¬ 
ture of that mythology. This system in action shows a dramatic inter¬ 
play of the different divinities. This does not mean that any con¬ 
nexion with the social system should be denied, but it would seem 
advisable to postpone the introduction of such considerations until the 
mythological system is quite understood in itself. I am afraid, indeed, 
that Dumezil’s approach, which results in a rigid mythological system 
in correlation with the social one, runs the risk of overlooking the 
intrinsic dynamics of this mythology and so to misrepresent its charac¬ 
ters by a premature introduction of conceptions that are alien to it. 
Sociology prevails over mythology. It may be doubted whether Dumezil, 
if he had paid due attention to the roles of the gods in the broader 
context of the Vedic religion, would have arrived at his well-known 
characterization of Mitra and Varuna (the divinities of the “first 
function”) as “raisonnant, clair, regie, calme, bienveillant, sacerdotal” 
and “assaillant, sombre, inspire, violent, terrible, guerrier” respectively 
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(Mitra-Varuna, 2nd ed., p. 85). He is no doubt right in assuming 
a structural difference between both gods, but an attentive study of 
the texts would have disclosed a difference rooted in their antithetic 
roles in the cosmogony. His formula, indeed, is not based on what 
the texts tell us about these gods but is, as far as I can see, a mere 
construction of his own and, as such, utterly unfounded. Still it is 
being applied in his studies as being valid for the divinities of the 
first function in Indo-European mythology generally. 

A single quotation may illustrate the point at issue, as it is apt to 
demonstrate both the strong and the weak sides of Dumezibs approach. 
With reference to the antagonism between the Vedic Gods Varuna 
and Indra he remarks: “des poemes dialogues developpent une rivalite, 
des assauts de vanteries ou d’insolences, que les historicistes prennent 
pour le temoignage de conflicts religieux authentiques, les deux dieux 
appartenant, pensent-ils, a des moments culturels, voire a des peuples 
distincts, alors que les structuralistes n’y voient que bexpression litte- 
raire, done dramatique et imagee, de ^opposition conceptuelle qui, au 
sein d’une societe fonctionellement differenciee, existe et doit exister 
entre la soupgonneuse, rusee et sournoise puissance magique et la 
force combattante, volontiers outranciere en meme temps que naive” 
(Les dieux des Indo-Europeens, p. 83). As it seems to me, Dumezil 
is quite right in rejecting the explanation of the “historicistes” because 
the existence of a structure which determines the respective functions 
of Varuna and Indra cannot reasonably be doubted. On the other 
hand, the idea of a “puissance soup^onneuse, rusee et sournoise” is 
not Indian but merely Dumezilian: as far as I can see, indeed, it is 
sheer fancy. For the way in which Dumezil has arrived at his own 
characterization of Mitra and Varuna the reader may be referred to 
Thieme, Mitra and Aryaman (Transactions Connecticut Acad., 41, 
1957), p. 9. The formula was coined at a time when Dumezil had 
not yet become personally acquainted with the Vedic texts, and it freely 
paraphrases Bergaigne, who had opposed Varuna as “sombre” to Mitra 
as “lumineux” (Religion vedique III, p. 117), in the light of his own 
interpretation of the Roman kings Numa and Romulus (Mitra-Varuna, 
p. 84). Unfortunately, he has never brought himself to re-examine 
more critically the very basic assumptions of his theory. It is true, the 
fact that the Indian king at his consecration is identified with both 
Varuna and Indra may be the result of a later evolution. If however 
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we are to suppose a different state of things for the prehistoric 
Indo-European society—which would certainly be admissible as a 
working hypothesis—we have to abandon the firm ground of verifi¬ 
able facts and are thrown back on mere conjectures. Things would 
be different if mythology could without further inquiry be used as 
a means of reconstructing a prehistorical form of society, but the 
possibility of such a procedure must be contested. Before drawing 
such conclusions from mythological data, the mythology must be under¬ 
stood in all its bearings. Now this is what Dumezil has omitted to 
attempt. It would seem, indeed, that such a dialogue between the two 
gods Varuna and Indra as occurs in, e.g., Rigveda IV. 42, refers to 
the moment of the cosmogony when there was put an end to the 
exclusive reign of the older gods, and Agni leaves the weakened 
Asuras (Rigveda X. 124.3-5). The hymn is a classical instance of a 
cosmic vivdc-, a word duel, in which the newcomer Indra claims a new 
status. Now there are indications to show that this mythical contest 
had its counterpart in Indian social life of the Rigvedic period (see 
Indo-Iranian Journal IV, p. 217 ff.), but such facts as can be re¬ 
constructed to some extent from the texts, do not lend the slightest 
support to Dumeziks bold hypothesis about the character of the various 
“functions” in the Indo-European society. If the interpretation here 
proposed (which should be considered in the whole context of an 
interpretation of the Vedic mythology) appears to be acceptable, its 
consequences for Dumeziks theory are apparent. As it seems to me, 
Dumeziks approach in its essential aspects marks a distinct advance 
upon earlier studies in mythology but cannot be accepted in its present 
form, which is based on too many premature or quite unfounded as¬ 
sumptions. What would seem required now, is not a further develop¬ 
ment of the old ideas, a further application of the same theories on 
new materials, but a critical re-examination of its basic assumptions. 
With a high appreciation of Dumeziks achievements one may never¬ 
theless deem it time in the present state of things to recollect the last 
words of Benveniste and Renou’s book: “De la mythologie comparee, 
autant qu’on le voudra; mais d’abord de la mythologie separee” 
(Vrtra et Vrflragna 1934, p. 199). For the fundamental weakness 
of Dumeziks method is that he deals with individual facts isolated 
from the context to which tiiey belong. It is the very structural 
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approach to mythology which demands that the total structure of 
each individual mythology should be taken seriously. 

3. Some ten years ago a modest attempt was incidentally made to 
test the validity of Dumezil’s theory by confronting it with “another 
religion” (as Frye now demands). That attempt was based on the 
theory of a structure underlying the Indian mythology, which theory, 
though only roughly sketched in its main outlines, could be considered 
(in Frye’s words) a “competitor” of Dumezil’s. Since the observations 
occur in a review written in Dutch and published in a journal that 
is not commonly read by Indologists or historians of religion, some 
of the points there touched upon may here be briefly summarized. 
It was pointed out in passing that the Vedic mythology is dominated 
by a binary opposition, a dichotomy of upper world and nether world. 
In the classificatory system, which arranges the phenomena according 
to the four points of the compass, the upper world is represented by 
North and East, and the nether world by West and South. This points 
to the conclusion that in this classificatory system both parts of the 
dichotomy were again split up by a secondary dichotomy. For in¬ 
stance, though Agni and Soma both belong to the upper world in 
this system, Agni is mostly associated with the eastern quarter, where¬ 
as Soma is with the northern. They are, indeed, opposed to each other 
as right (Agni) and left (Soma): in Iran the left eye of the sacrificial 
animal is offered to Haoma (see Lommel, Worter und Sachen 19, 
1938, p. 252). They are also associated with Sun and Moon respectively, 
which are in the basic cosmic dichotomy representatives of upper world 
and nether world. A similar antithesis is sometimes also found between 
divinities which the classificatory system connects with one and the 
same quarter. Thus Varuna and Mitra are both associated with the 
western quarter but nevertheless they are by a further dichotomy op¬ 
posed to each other as the god related to the setting sun and the god 
connected with sunrise, or as the power of death and that of life. 
This progressive dichotomy, therefore, does not result in a single order 
but it produces a whole series of binary oppositions of different order, 
the smaller ones always being contained in the more embracing op¬ 
positions of the higher order. On every level of this system there 
is a polar crystallization of two groups or entities. In the highest 
quadripartite system that corresponds to the four points of the compass 
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the Adityas Varuna and Mitra are fully solidary; when taken sepa¬ 
rately, however, they are strongly contrasted: “that which is of Mitra, 
is not of Varuna” (Satapathabrahmana III.2.4.18). 

The fundamental antagonism of Asuras and Devas in the Veda 
recurs in the Mahabharata as that of Kauravas and Pandavas (Held, 
The Mahabharata, An ethnological Study, Thesis Leiden, 1935, p. 296, 
F. D. K. Bosch, The Golden Germ, p. 87). The Pandavas accordingly 
represent the upper world, just as the Kauravas stand for the nether 
part of the cosmos. This means that only the two parties together can 
be said to represent the total cosmos: they are indeed ultimately one. As 
Held rightly remarks: “When in the Epic, then, the Pandavas are 
explicitly called the bhrataras of the Kauravas, the poet simply means 
to say that the two parties are really to all intents and purposes one”. 
On the other hand, the number “five” of the Pandavas points to a 
further structure within their group. Since “five” is the number of 
totality, the “heavenly phratry” in itself also represents a totality 
(Held, p. 297), which however must apparently be of a secondary 
order. Now, there can be little doubt that the members of this party 
stand for Vedic gods. Caland in his penetrating study on “De Incarnaties 
van den god Wishnu” (1927, p. 27) has pointed out that the epic couple 
Ariuna-Krsna is a mere replica of Indra-Visnu in the Veda. The 
repeated statement of the Mahabharata that Arjuna receives his weapon 
and his force from Indra is a direct confirmation of Caland’s conclu¬ 
sion. From this fact Wikander rightly inferred that the mythical 
fathers of the Pandavas, mentioned in I.114.1 crit. ed. (Dharma, father 
of Yudhisthira), 9 (Vayu, father of Bhima), 19 f. (Indra, father of 
Arjuna), 115.16 (the Asvins, fathers of the twins Nakula and Saha- 
deva) must be based on a very ancient tradition. It may be added that, 
as far as Bhima is concerned, this tradition still survives in Hindu- 
Javanese and Moslim-Javanese literature (see Goris, Djawa 1927, 
p. noff. and Bosch, India Antiqua, p. 60). On the other hand, 
Wikander was able to point out corresponding traits in the Iranian 
epic tradition (Religion och Bibel VI, 1947, p. 27 ff., La Nouvelle 
Clio 7, 1950, p. 310 ff.). Wikander’s inference that the structure of 
this group of Pandavas shows striking similarities with Dumezihs 
tripartite system, would seem to be well-founded. 

If the correctness of these conclusions may be taken for granted, 
the further question arises if the structure of this group has also 
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found its expression in an orientation according to the points of the 
compass, as is usual in the classificatory system. Neither Held (p. 297), 
nor Bosch (p. 88) has considered this problem more closely. In the 
review, part of which was summarized above, attention was called 
to the digvijaya, the conquest of the world by the Pandavas, as related 
in Mhbh. II.23.9 f. crit. ed. It seems, indeed, that the different direc¬ 
tions into which four of the five brothers marched off for their 
victorious campaign are ultimately based upon a classificatory system. 
The directions are as follows: 



N. 

Arjuna 


w. 

Centre 

E. 

Nakula 

Yudhisthira 
• • 

s. 

Sahadeva 

Bhima 


While Yudhisthira remains in Khandavaprastha (“in great prosperity”, 
as some manuscripts add), Arjuna and Bhima start in the direction of 
the “divine” quarters, whereas the twins, who are the sons of the heav¬ 
enly twins, go west- and southwards, that is, in the direction of those 
quarters which in the ancient classificatory system were associated 
with the nether world. Now the epic makes it quite clear that the 
twins, as sons of Pandu’s younger wife Madrl and the Asvins, are 
of lower rank: in the Veda the Asvins represent the vis (Dumezihs 
third function) among the gods, and Wikander rightly stresses the 
fact that the character of the twins as formulated in Mhbh. I.1.81 
crit. ed. (viz. obedience to their superiors and modesty) conforms to 
the position of their divine fathers. In a different way the same 
structure (but this time confined to the principal dichotomy) recurs 
in the apparently traditional representation of the group on modern 
lithographs, where Arjuna and Bhima are seated on Yudhisthira’s 
right hand, and Nakula and Sahadeva on his left. It may be re¬ 
minded in this connexion that in the Veda the devas are said to 
be on the right hand, and the Asuras on the left, of Prajapati, 
who impersonates the totality of the cosmos (cf. Kath. Samh. IX.11; 
Maitr. Samh. I.9.3). The secondary dichotomy, accordingly, which 
in the epic separates the sons of the Asvins from those of Vayu and 
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Indra follows the general pattern of the fundamental cosmic dicho¬ 
tomy that opposes Asuras and Devas. In other words, “right” corres¬ 
ponds to East and North, and “left” to West and South. The fact 
that the two couples, viz. Bhlma and Arjuna on the one hand, and 
Nakula and Sahadeva on the other, are born of different mothers 
(KuntI and Madrl respectively) is quite in harmony with the general 
structure. Taken in themselves, it is true, the last two points might 
perhaps seem to admit of a simpler explanation: as sons of a mother 
of lower extraction, the twins, it might be argued, could not claim 
more than a modest position, on the left of their leader. However, their 
own character conforming to that of the Asvins and the directions 
into which they start at the digvijaya show that much more is involved 
than the social status of their mother. Wikander’s conclusion that the 
structure of the group of Pandavas suggests some connexion with the 
tripartite system of social organization as found in the three highest 
classes (varnas) of the Aryan Indians seems quite plausible. Whether 
Dumezil’s specific interpretation of their mythic prototype can be ac¬ 
cepted in all respects, is a different question. 

In the light of Wikander’s interpretation, however, Yudhisthira’s 
character appears to pose several difficult problems. He obviously 
represents the type of the “sacral” king, whose reign consists in a 
passive “sacral” purity, and whose character contrasts with both that 
of the two different types of warrior impersonated by Bhlma and 
Arjuna (the club-fighter and the archer, see Wikander, La Nouvelle 
Clio 7, 1950, p. 310 ff.) and with Nakula and Sahadeva, who stand 
for the third class. Yudhisthira is immobilized, he remains in the 
centre and thus personifies the totality (for this is the meaning of the 
centre, which is added to the four parts as their all-embracing unity). 
Now, also in the older Vedic classificatory system there are, besides 
the dichotomy of upper and nether world, gods connected with the 
totality of the cosmos. Most important among these are Brhaspati 
and, especially, Visnu. (Curiously enough, all modern accounts of the 
Vedic Visnu ignore this aspect, which must be considered the most 
fundamental trait of his character). Here, however, the epic classifi¬ 
cation diverges widely from that of the Veda. Yudhisthira is the son 
of Dharma, and since dharma- in the classical language represents the 
later evolution of the Vedic concept of rtd- “the cosmic order”, he 
may be said indirectly to stand for the Vedic gods Mitra and Varuna, 
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who are the guardians of rtd-. This is, indeed, the conclusion at which 

Dumezil arrives (e.g. Les dieux indoeuropeens, p. n), whereas Wi- 

kander connected Yudhisthira’s character with “harskarfunktionens 

• • 

Mitra-aspekt (enl. Dumezils terminologi)”. Perhaps we might rather 
restrict Dharma to the sole god Varuna, since the latter is most closely 
associated wirth rtd- in the Veda, but this is not relevant in this con- 
nexion as both gods are solidary in this respect . 1 ) Now the first point 
that strikes us is the fact that Yudhisthira is not the prototype of the 
Indian king, who at his consecration is said to be both Varuna and 
Indra and thus stands for the totality of the two opposite cosmic 
moieties. Yudhisthira as the dharmaraja represents only one aspect 

i) The following lines are based on Dumezil’s statement “Mitra-Varuna etant 
simplement remplaces par l’abstraction souveraine rajeunie Dharma” (l.c.), which 
seems acceptable, and on the conviction that Mitra and Varuna are the two 
opposite aspects of one and the same mythological concept (see Indo-Iran. 
Journ. V, 1961, p. 50). Dumezil, it is true, equates Yudhisthira to Mitra, and 
his father Pandu to Varuna (e.g., Jupiter Mars Quirinus IV [1948], p. 77 ff., 
Indo-Iran. Journ. Ill [1959], P- 5 ff-). However, a separate kingship of Mitra 
is unlikely, as in the Veda the kingship of Varuna and Mitra is one and in¬ 
separable, despite their opposite characters. As for Pandu, there are certainly 
some remarkable similarities with Varuna (his pallor and impotence) but Dumezil’s 
identification disregards the general context of the Mahabharata, which opposes 
the Pandavas to the Kauravas, just as the older texts had opposed the Devas 
to the Asuras. In our former article (Bijdragen Kon. Inst. vol. 107 [1951], p. 75) 
attention has been drawn to the fact that the blind father of the Kauravas bears 
the name of a serpent demon (Dhrtdrd$tra-, cf. AtliS. VIII. 10. 19, PvB. 
XXV. 15.3, and ete vai sarpdndm rdjdnas ca rdjaputrds ca BaudhSS. XVII. 18). 
In the same way their mother Gandhari, by blindfolding herself (Mhbh. 1. 103. 
13 crit. ed.), becomes symbolically blind, and so resembles Kadru (= Aditi, 
Suparnadhyaya, e.g. sarpamdtar . . . adite 6. 4), who stands for the nether world, 
who is a sarpardjhi- (Mahldhara ad VS. III. 6) and who is kdna- “one-eyed” 
(Suparnadhy. 5.4; 6.2). Now if the parents of the Kauravas have an nether 
world character, the father of the Pandavas must needs represent the upper 
world. The two similarities with Varuna (against a multitude of dissimilar 
traits!) cannot, therefore, support the identification with Varuna. The weakness 
of Dmnezil’s analysis lies in the fact that he has failed to recognize the 
fundamental fact that the structure within the group of the Pandavas is of a 
secondary order as compared with the antithesis exising between their group as a 
whole and the Kauravas. It may be noted in passing that Pandu, like Romulus, 
is held to manifest “le caractere assaillant” of Varuna (e.g. Indo-Ir. J. Ill, p. 6) 
but that, as far as I am aware, no justification whatever could be found for the 
idea that Varuna is a warrior god. This must be an invention of Dumezil’s. 
In most respects, indeed, Romulus’ character is so much in harmony with 
Indra’s (2nd function!) that one fails to understand, why he is nevertheless 
equated with Varuna, with whom he has so little in common. As for the 
equation Pandu-Varuna: Varuna is not Indra’s father. 
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of kingship. More important, however, is the fact that, if we are right 
in identifying the Pandavas with the devas, and the Kauravas with 
the Asuras, Yudhisthira as the replica of the Asura Varuna does 
not properly belong to a group with an upper world character: he 
should indeed have ranked with the Kauravas. If the epic system that 
obviously underlies the group of the Pandavas somehow reflected the 
older cosmic classificatory system, West and South would have been 
allotted to the Kauravas/Asuras, and in that case we should have found 
Yudhisthira/Varuna in the western quarter, with which, as stated above, 
Varuna is consistently associated in the Vedic system. Indeed, in spite 
of the stress that is laid upon Varuna’s kingship, his universal sove¬ 
reignty, he never represents the totality of the cosmos, as far as I am 
aware. In this connexion it may be of interest to note that according 
to one curious passage in the Rigveda Varuna is the ruler over Indra’s 
kingdom (mama rastrasya °dhipatyam ehi X. 124.3d): apparently he 
personifies only one aspect of kingship. Even the dual divinity Mitra- 
Varuna, who combines the opposite aspects of life and death, is never 
associated with the cosmic centre but erclusively with the western 
quarter. We must conclude, therefore, that the epic tripartite system 
which may be recognized in the structure of the group of Pandavas 
does not represent the ancient classificatory system. Nor is it likely 
to be a later recast of it: the introduction of an “incarnation” of 
Varuna in a group with a decidedly upper world character would have 
been too radical an alteration of the older system, which was still 
known to the epic poets (cf. the myth of the churning of the Ocean 
in I.16.13 cr ih ec U where the antagonistic character of Devas and 
Asuras is fully clear). The epic system, accordingly, would seem to 
be made up of elements of the cosmic dualistic system. It should be 
noted, indeed, that in the fundamental classification (the “primary 
dichotomy”) the gods who personify the basic unity of the two opposite 
groups are not a third element beside the two groups: as their position 
in the centre indicates, they are the two groups viewed in their Unitarian 
aspect. In the same way, it is true, it might be argued that in the epic 
system the central figure Yudhisthira is not on the same level with 
his four brothers either, which would have some consequences for the 
interpretation of the “tripartite system.” However that may be, even 
if we admit that the epic system actually corresponds to Dumezil’s 
tripartite system, it seems to be rather a secondary classification, which 
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it would be unjustified to consider the fundamental structure of the 
Indian mythology. For our understanding of the mythology (and a 
fortiori, the religious life) of the Vedic Indians, the Dumezilian system 
must be considered of minor importance. 

This conclusion requires some comment. If the tripartite system 
is here called a secondary classification, this is only meant in the 
sense of “hierarchically subordinate to the principal cosmic dualism”, 
but not necessarily as “chronologically later”: Dumezil may be right in 
recognizing his system in the Aryan gods mentioned in the treaty 
which Subbiluliuma concluded circa 1380 B.C. with the Mitani king 
Mativaza (Naissance d’Archanges, p. 19 ff.). Secondly, it is hoped that 
from the preceding pages it has become clear that this attempt at a 
constructive criticism is not meant to be an attack on Dumezil, from 
whose undeniable merits it does not detract. Incidentally, it would no 
doubt be profitable if Dumezil’s professional colleagues were no longer 
classified into the two categories of Anti-Dumezilians and those who 
have “fort bien assimile l’esprit” of his system. The only thing that 
matters after all is the truth, and this may turn out to be more com¬ 
plicated than this simple antithesis seems to suggest. To Dumezil him¬ 
self the problem here stated may be irrelevant, as he has never pro¬ 
fessed to study other things beside the tripartite mythological structure 
in connexion with the social hierarchy. Others however have the task 
of determining how his system is related to other approaches to mytho¬ 
logy, and of trying to explain why many scholars, just like Frye, feel 
unable to accept the theory in its entirety as the exclusive means of 
interpreting the mythological “systems”. 

Finally it should be stressed that our conclusion that Dumezil’s 
system reflects a secondary classification does not claim to be more 
than a provisional working hypothesis—and no very attractive one at 
that. I am quite prepared to admit that a further analysis and a better 
understanding of both systems may ultimately show them not to be 
irreconcilable. However, since it is for the time being the best solution 
that I can suggest, and since it may have some importance because 
it points to the possibility of a methodical confrontation of the system 
of mythology proper and that of Dumezihs tripartition, the idea (which 
would of course require a more elaborate treatment) is here submitted 
to the consideration of others working in this field. 



RITUEL ET ESCHATOLOGIE DANS LE MAZDEISME: 

STRUCTURE ET EVOLUTION 


PAR 

J. DUCHESNE-GUILLEMIN 

Je suis prie de commenter Tarticle de Marian Mole: Rituel et 
eschatologie dans le mazdeisme. Sans doute est-ce pour avoir publique- 
ment souligne, au Congres de Munich, en 1957, Timportance et la 
nouveaute de sa these. 

J’ai pu en discuter avec lui, a ce moment-la et lors de sa soutenance 
en Sorbonne, en juillet 1958. L’article qu’il vient de nous donner fait 
apparaitre mieux que jamais la ligne de sa recherche, les proportions 
de sa doctrine. 

Mole me parait avoir etabli le caractere eschatologique du sacrifice 
mazdeen, selon l’Avesta recent et les livres pehlevis. II a extrait de 
ces textes une theorie du sacrifice comparable — malgre des diffe¬ 
rences — a celle que contiennent les Brahmanas. On peut y distinguer 
trois aspects: 

1. Le yasna est la commemoration d’une cosmogonie; il en est la 
reactivation annuelle, ou quotidienne; 

2. en meme temps, il annonce une eschatologie et Tanticipe; 

3. de plus, il rappelle l’evenement central de Thistoire — a egale 
distance du Commencement et de la Fin —: la venue de Zarathustra, 
revelateur de la vraie religion. 

Cette valeur ou fonction du sacrifice, refletee par certains textes 
non-gathiques et par des commentateurs pehlevis, est-elle deja visible 
dans les gathas? Cest ici que je ne puis plus suivre M. Mole. Quand 
il ecrit, p. 152, que „les Gathas forment un ensemble parfaitement 
coherent”, il me semble exprimer ce qu’il aimerait plutot que ce qu’il 
a pu constater. 

„A voir les choses de tres haut”, ecrit-il un peu plus loin — de 
faqon deja moins compromettante — les gathas s’organisent selon le 
schema Origines-Revelation-Renovation. Or, admettons qu’a une cer- 
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taine epoque — quand TAvesta a ete mis dans Tordre ou nous Tavons — 
on ait tendu a imposer ce schema: celui-ci ressort assez clairement, 
Mole Ta montre, des trois premieres gathas. Mais qu’en est-il de la 
quatrieme, et surtout de la cinquieme? Elies font Teffet de textes peu 
appropries a un cadre auquel elles preexistaient. Et pourquoi, par 
exemple, Vistaspa, deja nomme dans la premiere gatha et mis en 
vedette dans la deuxieme (Y 46), ce qui s’explique bien si celle-ci 
concerne principalement la Revelation, pourquoi est-il de nouveau 
Tobjet — et l’objet central — de toute la quatrieme gatha (Y 51)? 
Quant a la cinquieme, nous y reviendrons ci-dessous. 

N’est-il pas etonnant, si les gathas se succedaient en un ordre 
logique et clair, que cette succession ait ete interrompue, et par deux 
fois, pour faire place a des textes, Y. 35 a 42 et Y. 52, qui certaine- 
ment sont etrangers a cet ordre? 

Davantage: Tideologie ritualiste qui parait avoir commande Tarrange- 
ment des gathas, au moins en partie, n’a pas affecte le rite lui-meme. 
Car, dans le deroulement de la ceremonie du yasna, la recitation des 
gathas est a peu pres sans aucun rapport avec les gestes de l’officiant. 
„I 1 est licite de s’imaginer, ecrit Mole, p. 152, que la recitation des 
gathas accompagnait autrefois des operations rituelles et que peu a 
peu, d’autres textes qui leur furent ajoutes par la suite les ont sup- 
plantees.” II est licite de Timaginer, mais pourquoi, si un lien exista 
jamais entre les gestes et les gathas, pourquoi, aujourd’hui, les gestes 
cessent-ils au moment precis, Y. 28, ou les gathas commencent? 

Celles-ci ont peut-etre toujours eu un caractere rituel, nous allons 
y revenir, mais ne sommes-nous pas amenes a penser qu’il s’agissait 
d’un rituel different de celui auquel elles ont ete, apres coup, ajoutees, 
sans jamais s’y integrer vraiment? Nous sommes confrontes, bon gre 
mal gre, avec un probleme genetique. 

M. Mole ne nie pas ici — comme il le faissait dans sa these — 
Texistence historique de Zarathustra. Sans doute a-t-il eu raison de 
s’elever contre les ambitieuses reconstructions historiques dont la per- 
sonne et la carriere de Zarathustra ont ete Tobjet, en notre siecle 
encore. „I1 nous importe davantage, ecrit-il p. 153, de determiner le 
sens de Tensemble (du sacrifice)”, et c’est son droit et meme son 
merite. Mais nous, il nous faut nous demander, puisqu’on ne songe 
plus a eliminer le Zarathustra historique, quel a ete son role dans 
le developpement de la religion. 
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Les gathas, le seul document dont on puisse faire usage pour tenter 
de l’atteindre dans sa realite d’homme, sont des textes liturgiques et 
non pas, comme on l’a longtemps soutenu jusqu’a Barr, jusqu’a Hum- 
bach et Mole, des predications. Mais cela ne les empeche pas d’etre 
aussi des instruments polemiques. „Ecartons par la langue les impies!” 
s’ecrie celui qui parle dans le Y 28. Et, au Y 49, il demande la mort 
de Bondva. Au Y 32, „le grahma et les kavis livrent leur esprit aux 
liens (a la justice) du prophete d’Ahura Mazda en prenant place 
(au sacrifice) pour nourrir le trompeur et pour nourrir, en frappant 
a mort la vache, le haoma ...” Sans cesse, Zarathustra — pardon! 
hauteur des gathas s’eleve contre le culte des daevas. On peut dire que 
sa preoccupation majeure est de s’opposer a ce culte et d’en preconiser 
un autre. 

Cet autre est evidemment le culte d’Ahura Mazda et de son cortege 
d’entites, culte rendu devant le feu qui est symbole de justice et in¬ 
strument d’ordalie. Un jugement est annonce, qui recompensera ceux 
qui auront pris le parti de cette justice et chatiera les autres. 

Cette doctrine n’est pas enoncee comme une froide speculation: c’est 
un message, reellement apporte aux hommes par un homme. Cet homme 
doute parfois de son succes: il sait pourquoi il ne reussit pas, c’est 
qu’il a peu de troupeaux et peu d’hommes (Y 46, 2); il demande 
refuge au Seigneur Sage, a sa Justice et a sa Bonne Pensee (Y 50) 
contre ceux qui lui refusent „la vache et le soled”. Tous ces traits 
sont vivants et temoignant d’un conflit reel de doctrines, de rituels, 
de personnes. Citons seulement encore (Y 51, 12): Vistaspa n’imitera 
pas le mauvais prince Vaepya, qui au pont de l’hiver n’accueillit pas 
Zarathustra et ses betes de trait grelottantes de froid, ce qui lui 
vaudra a lui-meme, pour s’etre ecarte du chemin de la Justice, de se 
tourmenter au pont du Retributeur. Il en sera de meme des princes 
de son espece et des sacrificateurs qui en veulent a la vache. 

De tels traits nous dissuadent de chercher dans Zarathustra une 
emanation ou personnification du rite. Et il faut se feliciter de voir 
Mole faire maintenant allusion, fut-ce discretement, a un Zarathustra 
vivant quand, p. 153, a propos de Y 53, il parle de ,, 1 ’epoque du 
Prophete” qui „semble desormais passee.” 

Etant donne l’existence de Zarathustra et son attitude polemique, 
il faut bien admettre que la doctrine de l’Avesta non-gathique repre¬ 
sente en partie un reflux de la religion qu’avait combattue le prophete. 
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Sans parler de Mithra, on y trouve des notions qu’il avait ignorees, 
telle celle de fravasi, esprit protecteur. 

Grace a ces textes, et notamment au Yasna 9, on peut se faire une 
idee de ce qu’etait le rite du haoma. Ce rite avait pour but d’assurer 
une progeniture, la sante, la victoire sur le mal. Tout l’ensemble du 
yasna, ou avec le haoma sont employes beau, la grenade, le lait, etc., 
est visiblement un rite de fecondite, mais dirige contre les demons. 
Pour mieux le comprendre, ce sacrifice, on peut le rapprocher du 
sacrifice vedique, comme le faisait deja Victor Henry dans son Esquisse 
d’une liturgie indo-eranienne (Appendice a Caland, L’Agnistoma, 1907, 
467 sq.). Cest la un important probleme, et bien du chemin a ete 
parcouru a ce sujet en un demi-siecle. Une these recente, dont F. 
Kuiper a commence la demonstration (IIJ i960, 217 sq.), me semble 
aller a la rencontre de celle de Mole sur le sacrifice mazdeen, sans 
toutefois la rejoindre. 

Kuiper tente de montrer que le sacrifice vedique (dont on attendait 
1. la fecondite et les biens materiels, 2. la victoire a la course ou au 
combat ou au jeu, 3. Inspiration donnant victoire dans le debat) 
etait essentiellement une ceremonie de nouvel-an: un mythe cosmogo- 
nique etait, au solstice d’hiver, commemore et reactive. 

Ce mythe, dans lTnde, racontait la victoire des devas sur les anciens 
dieux, les asuras, et l’acte demiurgique du deva par excellence, Indra. 
Celui-ci etait seconde notamment par Usas, l’Aurore, qui repoussait 
les puissances des tenebres et du mal: tamas „tenebre”, dvesas „hosti- 
lite”, durita „malheur”, druh „tromperie”, etc. On le voit, les devas ont 
pris dans lTnde un role exactement semblable a celui qu’ont eu en 
Tran leurs adversaires. 

En Iran, apres Zarathustra, la religion a subi des developpements 
dont trois nous interessent particulierement. II suffira de les enumerer. 
Uun, par l’amalgamation du message du prophete a Tancienne reli¬ 
gion, fut ^insertion d’une recitation de ses gathas dans la ceremonie 
du sacrifice. Un second trait fut le developpement, encourage par la 
veneration croissante dont la personne du prophete devint l’objet, d’une 
doctrine des sauveurs a venir, d’une eschatologie de plus en plus de- 
taillee et concrete. 

Le troisieme trait, consequence ou complement, si Ton veut, des 
deux autres, est, dans la speculation sur l’efficacite du sacrifice — spe¬ 
culation parallele a celle des Brahmanas dans l’lnde — l’inflechisse- 
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ment de la valeur de ce rite dans le sens de l’eschatologie. Ce deplace¬ 
ment d’accent, de la cosmogonie (dont l’importance, attenuee relative- 
ment, a pourtant subsiste, comme l’a rappele Mole en se fondant sur 
un passage du Bundahisn, 3, 20) a l’eschatologie, cette reinterpretation 
s’est produite, sans doute, des avant la redaction des commentaires 
pehlevis, (comme semblent rindiquer les passages de TAvesta re¬ 
cent releves par Mole), mais apres celle des gathas. 

Telle est la perspective qui, pour etre traditionnelle — chez les 
savants europeens! — ne m’en parait pas moins valable. La vision 
des theologiens parsis — que Mole a mise excellemment en evidence — 
ne saurait prevaloir contre notre curiosite d’historiens. 

Structure, sans doute; mais aussi: evolution! 



RfiPONSE A M. DUCHESNE-GUILLEMIN 


PAR 

M. MOLE 

Les remarques de M. Duchesne-Guillemin sur mon article Rituel et 
eschatologie dans le mazdeisme *) et, incidemment, sur la these que j’ai 
soutenue en Sorbonne il y a trois ans, me donnent une occasion bien- 
venue de pouvoir preciser certains points de ma pensee; je remerde 
vivement la redaction de NUMEN de m’en avoir donne la possibility. 
Je me permets de renvoyer a ma these, dont la publication est pro- 
chaine * 2 ), pour la documentation qui ne peut etre fournie ici en quel- 
ques pages. 

Les preoccupations de M. Duchesne-Guillemin ne sont pas les memes 
que les miennes. Alors que pour lui le probleme central pose par 
Thistoire du zoroastrisme est le role personnel de Zoroastre dans 
Thistoire religieuse de l’lran, ce qui m’interesse en premier lieu est la 
comprehension des ecrits mazdeens en tant que documents religieux 
et la definition precise de leur caractere. A mon sens cela constitue un 
preliminaire indispensable de toute recherche historique proprement 
dite: des conclusions d’ordre historique ne peuvent etre tirees que de 
documents dont le caractere le permet. 

Plus precisement, M. Duchesne-Guillemin me reproche de substituer 
a la conception traditionnelle des savants europeens la vision des theolo- 
giens parsis. Or, dans mon article je dis expressement 3 ) que je n’y 
traiterais pas le probleme de la reforme zoroastrienne et me limiterais a 
exposer Tideologie fondamentale du rituel zoroastrien ancien. Je precise 
bien qu’il s’agit du rituel zoroastrien ancien, non d’une vision des theo- 
logiens parsis. Ce dernier terme designe les zoroastriens modernes de 
la Perse et de Tlnde, non les mazdeens anteislamiques ni meme les 
theologiens d’expression pehlevie de Tepoque abbaside. Et puis que nous 

—!► Numen 7, i960, 148-160. 

2) A paraitre cette annee sous le titre definitif de Culte, mythe et cosmologie 
dans Vlran ancien. 

3) Numen 7, 149. 
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parlons devolution, nous constaterons que la difference d’optique 
entre les deux groupes est considerable (ce que j’ai d’ailleurs fait, en 
termes tres generaux, au debut de mon article). II importe de rappeler 
ici Timage de Zoroastre telle que la dressent les theologiens parsis. 

Ils y voient un prophete reformateur qui revela a Thumanite un livre 
sacre et dont la carriere ressemble, sur plus d’un point, a celle d’un 
prophete semitique, Moise ou Muhammad. Pour nous convaincre, nous 
n’avons qu a lire la version de la legende de Zoroastre transmise par 
cet ecrit pseudo-pehlevi qu’est le Viclrkart-i denlk. J’irai meme plus 
loin: en lisant cette Vie on a parfois Timpression de lire une de ces 
Vies soufies plus populaires qui sont si nombreuses a Tepoque de sa 
composition 4 ). Mais deja chez Tun des plus anciens ecrivains que nous 
pouvons appeler ,,parsi”, Zartust-i Bahram, le souvenir de la significa¬ 
tion symbolique de certains episodes de la vie du Prophete est oublie: 
son Zardtust-ndma ne fait meme plus allusion au recit de la naissance 
de Zoroastre du Haoma dont les attaches rituelles sont evidentes et sur 
lequel nous reviendrons dans quelques instants. Cela ne veut pas (lire 
que ce poeme ne conserve pas d’elements anciens, bien au contraire. 

II n’est guere contestable que Timage de Zoroastre dressee par les 
orientalistes provienne directement de cette conception parsie. Elle 
n’est, au fond, que le schema parsi rationalise et projete dans le passe. 
A son tour, le schema parsi doit sans doute beaucoup a Tinfluence isla- 
mique qui est tangible deja dans les ecrits pehlevis que nous possedons; 
je songe ici notamment au passage DkM 28, 19-29, 19 ou apparait la 
conception islamique du sceau des prophetes, adaptee aux besoins de la 
polemique anti-islamique: il y a bien un sceau des prophetes, mais pas 


4) La date precise de la compilation du Vicirkart-i denlk est malheureuseinent 
inconnue; nous ne le connaissons que par Tedition imprimee a Bombay en 1848. 
Le recueil contient des elements d’origine et de caractere differents. La Vie de 
Zoroastre, dont nous avons prepare une edition, a la suite de celle du septieme 
livre du Denkart, dans notre these complementaire encore inedite, comprend 
visiblement deux parties. Le recit sur la naissance du Prophete et les evenements 
qui l’ont suivie est base sur des fragments du septieme livre du Denkart dont le 
compilateur n’a manifestement pas compris le sens. Les evenements ulterieurs 
sont racontes conformement a la tradition constante des historiens islamiques. II 
importe de noter la presence d’un mot comme frajut emprunte aux Dasdtir , ce 
qui en dit long sur Tage de ce texte „pehlevi”. Tout comme les vies soufies 
cette Vie de Zoroastre serait composee par un de ses disciples directs, Medyomah; 
et une expression comme vaxsvaran vaxsvar ‘le prophete des prophetes’ est trop 
visiblement calquee sur un saih al-masaPih ou hwdga-i hwdgahd soufi. 
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celui que vous affirmez. Les besoins vitaux de la communaute maz- 
deenne rendaient inevitable cette assimilation a l’islam; pour pouvoir 
survivre seulement, les zoroastriens devaient se presenter devant leurs 
vainqueurs avec un prophete dont 1’image correspondait le plus possible 
aux ,,normes” requises pour pouvoir pretendre a etre admis parmis les 
ahl al-kitdb. Cela dit, une influence judeo-chretienne plus ancienne n’est 
pas exclue; mais dans l’etat actuel de notre documentation elle est in- 
demontrable. 

En tout cas, Timage que dresse de Zoroastre TAvesta non gathique est 
bien differente. II est exalte surtout pour avoir offert les sacrifices cor¬ 
rects, pour avoir prononce certaines formules efficaces, pour les avoir 
transmises aux hommes qui, desormais savent comment proteger le 
betail, le feux, beau et les plantes; non pour avoir enseigne une doctrine 
nouvelle. Cette image rappelle celle d’un Orphee ou d’un Zalmoxis plu- 
tot que celle d’un prophete semitique. 

Contrairement a ce qu’affirme M. Duchesne-Guillemin, je n’ai jamais 
dit que Zoroastre n’a pas existe. Sur le probleme de sa realite historique 
ma position n’a pas varie. Les documents dont nous disposons ne per- 
mettent pas de l’atteindre. Les Gathas sont un texte liturgique; M. 
Duchesne-Guillemin admet ce point de vue. Or une liturgie a sa 
structure propre; les textes qui l’accompagnent sont avant tout des 
paradigmes. On peut bien supposer que des textes d’un caractere diffe¬ 
rent aient ete incorpores dans une liturgie: c’est, p. ex., le cas du 
Videvdat dans certaines ceremonies parsies. Mais du moment ou Ton 
admet qu’un texte est, des le debut, hymne rituel, nous ne pouvons que 
le traiter comme tel et ne pouvons, en principe, faire le depart entre 
ce qui est une reminiscence historique possible et ce qui est purement 
legendaire, a moins de disposer de temoignages exterieurs qui permet- 
traient le faire. Dans le cas des Gathas, ces temoignages font defaut. 

Dans un texte comme Yasna 51 le theme central est Tempi re escha- 
tologique et la recompense des magavan. Zoroastre n’y apparait qu’a 
la troisieme personne; le recitant ne lui est pas identique. La strophe 
15 Texprime clairement: le recompense que Zoroastre a promise aux 
magavan, est celle qui vous est destinee. A la strophe suivante il est 
question de la vision qu’a obtenue Kavi Vistaspa par la puissance du 
maga; il faut qu’elle se realise pour nous. Autrement dit: la recompense 
qu’ont obtenue les personnages du cercle de Kavi Vistapa constitue 
pour nous un precedent. D’une fagon analogue, Y. 51, 12 on mentionne 
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un vaepyo kavino qui n’aurait pas accueilli Zoroastre, ce qui lui vaut 
un chatiment posthume. Dans les deux cas il s’agit de modeles, para- 
digmes ou archetypes. Tout, pour les presents, se situe ici dans le 
passe. Leur propre situation est comparable a celle des personnages 
mentionnes; invites au maga ils agiront comme Vistaspa, non comme 
kavina vaepya. A aucun moment Zoroastre n’apparait ici a la premiere 
personne, ni meme comme contemporain des recitants: c’est en ce sens 
que j’ai ecrit que (pour les recitants) l’epoque du Prophete semblait 
passee 5 ). II s’agit, bien entendu, exclusivement de Y 51; dans la 
deuxieme Gatha, par contre, le recitant s’identifie a Zoroastre au mo¬ 
ment ou il aborde Vohu manah. 

Derriere tout cela y a-t-il des evenements historiques ? C’est un autre 
probleme qu’il est impossible de resoudre. Meme si Vistaspa et kavina 
vaepya sont des personnages historiques, ils ne sont mentionnes dans la 
quatrieme Gatha que parce que celle ci traite de la generosite envers le 
pretre et de sa recompense. Nous ne pouvons aller au dela de cette 
constatation. 

Il y a autre chose. Admettons que la realite historique de Zoroastre 
soit assuree. Il ne s’en suit pas automatiquement que c’est lui qui a 
ecrit les Gathas ou qu’elles nous permettent de Tatteindre dans sa realite 
d’homme. A vrai dire, M. Duchesne-Guillemin l’affirme sans le prou- 
ver. Son argumentation concerne Texistence d’une polemique vivante, 
directe et personnelle contre le culte des daeva dans les Gathas qui 
prouverait a son tour la realite de la reforme. Ses arguments sont de 
deux sortes: 1) La polemique s’adresse a des ennemis personnels reels 
du Prophete; 2) elle constitue un message apporte par un homme a 
des hommes, un message vivant. 

Commenqons par le premier point. J’ai deja dit comment je concevais 
le contexte de la mention d’un kavina vaepya dans Y 51; la significa¬ 
tion des deux termes est totalement obscure, mais au moins nous com- 
prenons qu’il s’agit de la designation d’une personne. Pour ce qui est de 
grahma et de bandva nous sommes moins bien places. Le second de ces 
termes designe-t-il une collectivite ou un individu, est-ce un nom com- 
mun ou un nom propre? Le premier designe-t-il une personne ou une 
chose? En tout cas se servir de ces noms pour prouver Texistence 


5) P- 153* 
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d’une polemique contre des ennemis personnels du Prophete semble 
bien un cercle vicieux. 

Venons en au premier passage gathique cite ici par M. Duchesne- 
Guillemin, Y 28, 5; le dernier demi-verset est traduit par ,,Ecartons- 
par la langue les impies!” L’original a ici vauroimaidi xrafstra hizva. 
Rien dans le contexte ne dit qu’il faille voir dans ces xrafstra des adver- 
saires humains; dans le meilleur des cas il ne pourrait s’agir que d’un 
emploi metaphorique. C’est sans doute dans cet esprit que, apres bien 
d’autres, M. Duchesne-Guillemin traduisait encore en 1949, „nous con- 
vertirons les gens de proie” 6 7 ). Depuis, le verset a ete reinterprete par 
M. Humbach qui souligna la liaison de la racine var avec le vocabulaire 
du sacrifice; vauroimaidi implique ici la volonte de tenir les xrafstra a 
Tecart du sacrifice. Or, auparavant il est question, a la meme strophe, 
de contempler, entre autres Vohu manah et la place d’Ahura acquis 
par „cette formule” (and mqOrd). C’est par une formule rituelle que 
Ton trouve la place d’Ahura; et c’est par la langue que Ton ecarte les 
xrafstra 8 ). 

L’image est connue, il s’agit eloigner du terrain du sacrifice les ani- 
maux impurs en pronongant une formule rituelle. Les textes mazdeens 
tardifs proposeront meme d’expliquer le drame cosmique en termes 
d’une opposition rituelle entre un pretre et un crapaud. Le premier — 
representant Ohrmazd ou sa creation — recite un Ahuvar (un mqOrd) 
et par ladelimite la duree du conflit, son cadre et son issue: la defaite 
d’Ahraman qui se trouve emprisonne a l’interieur de l’espace sacre ou 
il sera detruit; et Ahraman est ici represente par un crapaud, le xrafstra 
par excellence 9 ). 

Bien entendu, je ne pretends nullement que cette representation soit 
presente dans le verset gathique; si je l’evoque ici, c’est uniquement 
pour souligner l’importance d’antagonismes rituels de ce genre dans le 
zoroastrisme. Loin de pouvoir etre utilise comme temoignage d’une po¬ 
lemique contre les adherents d’une religion adverse, le verset invoque 


6) Zoroastre 220. 

7) Die Gat has des Zarathustra 2, 9-10. 

8) Humbach, o.c. 1, 77, traduit: „Wir mochten die Unholde mit der Zunge 
abwehren”; la paraphrase a . die unholden Wesen vom Opfer abzuhalten”. 
Ou sont les ^mpies?” 

9) Cf. Journal asiatique 247, 1959, 437, 441, 454 s. 
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atteste simplement P existence, a l’epoque gathique, de Topposition entre 
le culte d’Ahura Mazda et la presence d’animaux impurs. 

Prenons un autre exemple. Dans Y 50, 1, qui est a la premiere per- 
sonne, on demande en effet la protection d’Ahura Mazda, d’Asa et de 
Vahista Manah. Mais la strophe suivante est a la troisieme personne; 
la question posee Test en des termes on ne peut plus generaux: comment 
quelqu’un dont la vie est bonne peut-il obtenir une vache, s’il la desire, 
parmi la foule de ceux qui voient le soleil? Meme si Interpretation de 
la derniere ligne, a la verite completement obscure, telle que la propose. 
M. Humbach, est exacte, je ne vois pas bien comment il arrive, dans sa 
paraphrase, a dire que la strophe implique que les ennemis de Zoroastre 
refusent de lui donner la vache et le soleil 10 ). La strophe 3 definit 
alors les qualites que doit posseder celui qui merite la vache. Rien de 
tout cela ne nous oblige a voir dans les trois strophes le souvenir d’une 
epreuve personnelle plutot que le rappel rituel d’un aspect essentiel de 
la fonction des divinites invoquees. 

L’affirmation selon laquelle les Gathas enonceraient un message 
apporte par un homme a des hommes equivaut en fait a la reintroduc¬ 
tion de la vieille conception des Gathas comme sermons en vers 11 ). 
Soulignons en passant que l’argument selon lequel la doctrine presentee 
n’est pas enoncee comme une froide speculation n’a pour nous aucune 
portee: il ne pourrait etre a sa place qu’au cas ou les Gathas seraient 
effectivement des sermons en vers. Si elles sont un texte liturgique d’un 
office representant la lutte dramatique de deux camps opposes dont l’en- 
jeu est la purification du monde de tout mal, cela n’a rien a voir avec 
une ,,froide speculation”. Il parait actuellement admis que certains au 
moins des psaumes hebraiques sont des textes cultuels: cela ne veut pas 
dire que ces psaumes manquent de chaleur humaine ou de sentiment 
religieux. 


10) Rien ne prouve que les ‘nombreux’ soient ici les ‘mediants’ comme le vou- 
drait M. Humbach, o.c. 2, 84. N’est-il pas plus naturel de comprendre ici que le 
juste trouvera la vache „parmi les nombreux qui (comme lui) verront le soleil”; 
ou „au moment oil de nombreux verront le soleil”? — En tout cas la strophe 
fait partie du meme contexte que Y 32, 10. 

11) Un autre passage cite par M. Duchesne-Guillemin, Y 46, 2, ou l’auteur se 
plaint d’etre impuissant parce qu’il possede peu de bestiaux et peu d’hommes 
n’implique pas en lui-meme que le Prophete se sent decourage parce que son 
message n’a pas de succes. Dans le contexte des Gathas une autre interpretation 
parait s’imposer: le pretre sacrificateur demande l’aide de la divinite parce qu’il 
redoute que son sacrifice ne soit pas suffisant a cause de son peu de moyens 
(interpretation envisagee par M. Humbach), 
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Une des preoccupations majeures des auteurs gathiques est effecti- 
vement l’opposition entre le culte d’Ahura Mazda et celui des daiva. 
Pour pouvoir affirmer que l’insistance sur ce fait constitue un message, 
il faut tout d’abord poser deux questions: Sous quelle forme les Gathas 
abordent-elles l’opposition en question? Cette opposition est-elle une 
opposition nouvelle et inconnue avant les Gathas? 

Le probleme qui se pose devant les auteurs gathiques est defini des 
le debut de la premiere Gatha: il s’agit d’offrir un sacrifice, plus gene- 
ralement de celebrer un culte qui permette de satisfaire l’Ame de la 
Vache, de trouver Asa, de sortir victorieux de l’epreuve, d’atteindre le 
bonheur eternel et l’empire imperissable, de rendre le monde frasa. On 
s’adresse a Ahura Mazda pour cela; les daeva, qui se sont ranges du 
cote d’aesma, qui sont l’engeance de la mauvaise pensee, ne peuvent 
aider a atteindre ces buts. Car le sacrifice doit etre offert conformement 
a Asa, en esprit de soumission — Armaiti —, avec Bonne Pensee. Les 
daeva, qui incarnent les qualites contraires, ne pourront jamais donner 
l’Empire, la Sante ou l’lmmortalite. Ahura Mazda ne les a pas accepte 
comme ses messagers. On en a bien la certitude; mais on voudrait en 
avoir la confirmation, savoir si le sacrifice sera vraiment efficace, s’il 
est tel qu’il doit etre. Car ,,depuis les origines le menteur et celui qui dit 
la verite elevent leur voix”; et serait-ce par hasard le mechant qui a bien 
choisi? Mais ,,puissions-nous etre ceux qui rendront ce monde frasa”: 
et c’est pourquoi la premiere Gatha se termine par la demande de la 
revelation des meilleures paroles et des meilleures action rituelles qui 
permettront d’atteindre ce but. La terrible tension dans laquelle vit l’of- 
ficiant doit etre dissipee: ce sera la fonction de la deuxieme Gatha. 

Dans tout cela il importe de souligner que l’existence des daeva n’est 
pas niee; qu’ils ne sont pas consideres comme des faux dieux; qu’ils 
gardent une place dans le pantheon: seulement on ne s’adresse pas a 
eux parce qu’ils represented une fonction qui ne peut mener au but 
qu’on se propose. 

Nous en venons ainsi au second point: la date indo-iranienne de 
l’opposition entre les asura et les daiva. Rappelons tout d’abord les 
recherches de M. Dumezil sur l’opposition entre le rta et la may a dans 
le Veda. Face a l’Asura Varuna, gardien du rta se dresse le deva Indra 
qui represente un element de trouble et de changement. La structure 
de cette opposition recouvre celle des daeva et d’Ahura Mazda dans 
les Gathas. Dans l’Avesta non-gathique et le zoroastrisme d’expression 
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pehlevic Indra est l’adversaire specifique d’Asa. A aucun moment il n’y 
a de changement de perspective qui obligerait de supposer rintervention 
d’un reformateur. 

D’une fagon plus generate, l’opposition entre les deux classes de divi¬ 
nites, les deva et les asura, est bien attestee dans l’lnde; leur combat 
est decrit en de nombreux passages des Brahmana et des anciennes 
Upanisad. L’interpretation des hymnes a Usas que vient de proposer 
M. Kuiper permet de voir ici plus clair. La fete vedique du Nouvel An 
celebre la victoire des deva sur les asura, victoire qui tira le monde du 
chaos et relegua les asura au second plan. M. Duchesne-Guillemin parait 
admettre cette interpretation et ecrit meme que ,,les devas ont pris dans 
l’lnde un role exactement semblable a celui qu’ont eu en Iran leurs 
adversaires”. Ne se met-il pas ainsi en contradiction avec lui-meme? 
Pour quelle raison l’antagonisme des deux classes de divinites, atteste 
des deux cotes de l’Hindoukouch, impliquerait-il l’opposition historique 
de deux religions en Iran, et non dans l’lnde? 12 ) 

Car la seule difference est que, tandis que l’lnde exalte la victoire 
des deva sur les asura, les Gathas attendent la victoire d’Ahura Mazda 
sur les daeva ; les buts que poursuivent les fideles sont les memes: deli- 
vrance des tenebres, longue vie, immortalite. Pour atteindre ces buts 
on ne s’addresse pas ici et la a la meme classe de divinite. On combat 
l’autre, mais cela ne veut pas dire qu’on preconise un culte nouveau ni 
qu’on propose un message inedit. 

Voyons un autre point qui, lui, est vraiment important. Que signifie 
la fete du Nouvel An? Sa fonction est de revenir au point de depart en 
eliminant la souillure qui s’est accumulee pendant l’annee ecoulee. La 
nature renait, mais non seulement la nature: les homines et leur societe 
participent a son reveil. La souillure est detruite, les peches sont expies; 
c’est pourquoi les rites du changement de temps comportent si souvent 
la confession des peches et des purifications (c’est bien le cas du 


12) Le fait que le plus grand des Asura, Varuna, n’apparait pas sous son nom 
en Iran, ou sa place est prise par Ahura Mazda, ne pose pas de probleme in¬ 
soluble. Son explication peut etre cherchee dans un tabou entourant le nom de 
la divinite supreme, trop sacre pour pourvoir etre prononce (cf. Adonai de la 
Bible hebra’ique pour Yahweh ); a comp, ici une suggestion analogue pour le 
Varuna vedique chez Kuiper, IIJ 4, i960, 222 s. — Le cas des Amasa Spanta 
est different, mais dans les Gathas il s’agit moins de divinites autonome que de 
fonctions jouant un role dans la structure du sacrifice. Je me promets de revenir 
prochainement sur le sujet. 
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zoroastrisme a l’epoque pehlevie). II en resulte que la fete en question 
comporte forcement un double aspect. Par rapport a l’annee qui vient 
de se terminer elle constitue un aboutissement: elle est ,,la fin des 
temps”. Par rapport a celle qui commence elle est un debut: le jour 
de la creation, de la naissance du monde, du chaos, etc. Lorsque, a la fin 
de l’annee, le pretre qui recite Y 43 dit a Ahura Mazda: , Je t’ai vu au 
debut premier de l’existence et, recompensant les actions et les paro¬ 
les,... au dernier tournant de l’existence”, il ne parle pas seulement au 
figure. Le moment ou il prononce ses paroles comprend effectivement 
les deux moments extremes de l’histoire. L’aspect cosmogonique et 
l’aspect eschatologique coexistent et ne peuvent etre separes. 

L’accent peut etre mis, selon les cas, sur l’un ou l’autre de ces 
aspects et depend de la doctrine du temps qui prevaut. Le retour perio- 
dique des choses a toute annee nouvelle peut apparaitre comme symbo- 
lisant le retour inf ini des annees cosmiques qui se renouvellent et se 
repetent; ou bien l’annee terrestre symbolise une seule grande annee 
cosmique qui a un debut et une fin, qui n’est ni precedee ni suivie 
d’aucune autre. Dans le premier cas nous avons affaire a la conception 
du temps cyclique, dans le second a la doctrine du temps lineaire de 
l’histoire. Parallelement, la ou la conception du temps est cyclique, le 
cote ,,cosmogonique” sera mis en avant; la ou la conception du temps 
sera devenue lineaire, l’espect eschatologique dominera. Car a ce mo¬ 
ment la fin de l’eon deviendra fin absolue, la purification periodique des 
peches le jugement final. 

La conception cyclique du temps prevaudra dans l’lnde 13 ), en Iran, 
a une exception pres, nous ne retrouvons que la notion du temps 
lineaire; avant et apres la grande annee cosmique il n’y a que l’eternite 
invisible, le temps illimite. Paradoxalement, nous ignorons quelle est 
la conception du temps des Gathas; ce que nous y lisons peut trouver 
place dans les deux hypotheses. Theopompe, d’autre part, atteste indi- 
rectement la conception plus ancienne du temps cyclique: apres la 
victoire des forces du bien Dieu, selon les mages, se reposera pendant 
un temps assez bref pour une divinite. Mais surtout l’eschatologie des 
textes pehlevis porte la marque indelebile de son origine: le ref us de 

13) Je suis tres heureux de constater que, par des voies tout a fait differentes, 
M. Dumezil est arrive a la conclusion que, loin de constituer un archaisme, 
l’absence de perspective eschatologique dans les Vedas est une innovation par 
rapport a l’etat indo-iranien, v. Les Dieux des Germains 78 ss, not. 84-92. 
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l’eteinite de l’enfer. Apres la resurrection, le chatiment ne durera que 
jusqu’a la fin de Y annee, apres quoi tout reviendra dans l’ordre. Apres 
la fin il y a, malgre tout, un eternel rerommencement. 

Avant d’essayer de definir revolution de la conception de Zoroastere 
dans cet ensemble il y a lieu d’examiner un autre groupe d’objections 
soulevees par M. Duchesne-Guillemin contre mon interpretation des 
Gathas, a savoir que celles-ci n’auraient rien a voir avec le rituel du 
Yasna. 

Il est tout d’abord inexact que ,,les gestes rituels cessent au moment 
precis Y 28, ou commence la recitation des Gathas”; au contraire, la 
seconde preparation du Haoma, qui commence avec la recitation de 
Y 24 14 ), n’est terminee qu’avec Y 34: c’est a dire elle accompagne 
toute la recitation de la premiere Gatha. Le fait est de la plus haute 
importance, puisqu’il permet d’entrevoir la liaison etroite entre le rite, 
le texte des Gathas et le mythe. Souvenons-nous que, dans Y 29, l’Ame 
de la Vache se plaint des sevices qu’elle doit subir. Ahura Mazda lui 
repond qu’elle fut creee pour le pasteur; pour lui faire accepter son 
sort, il lui annonce que Zarathustra Spitama revelera aux homines la 
mqOra de la libation ( azuiti ) et le lait, et que ce sera lui qui chantera 
les cantiques. La consolation ne parait pas suffisante a l’Ame de la 
Vache et elle insiste pour etre admise dans le grand maga en meme temps 
que l’homme et pour faire partie de l’offrande aux divinites. Ce texte, 
enigmatique au premier abord, s’explique a la lumiere du passage du 
Taittirlya Brahmana selon lequel l’adjonction du lait au soma, dans 
1 ’offrande du maitravarunya permettait a Mitra et, apres lui, a tout 
pretre, de garder le betail malgre leur participation au sacrifice. L’ad¬ 
jonction du lait au Haoma permet aux hommes de conserver le betail 
malgre toutes les sevices qu’il subit. Ce sera Zoroastre qui le revelera 
et qui sera le pretre. Mais au moment de la plainte Zoroastre n’est pas 
encore la. La tradition precise meme qu’Ohrmazd montre a Gosurun la 
fravahr de Zoroastre. Cette fravahr se trouve dans le Horn; et c’est du 
melange du Horn et du lait que nait Zoroastre 15 ). 

Me basant sur ces textes je concluais dans ma these que, pendant la 
recitation de Y 29, Zoroastre naissait du Haoma. J’ignorais alors la 
confirmation qu’allait m’apporter le rituel actuel ou, effectivement, la 

14) v. la description du sacrifice du Yasna chez Modi, The religions ceremonies 
and customs of the Parsis, 2 ed., 296; Drower, Water into wine 216 ss. 

15) Cela n’est qu’un resume, pour plus de details v. Culte, mythe et cosmologic. 
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preparation du Haoma accompagne la recitation de la premiere 
Gatha 16 ). 

De meme coup la difference de perspective entre la premiere Gatha 
et les suivantes s’explique aisement. Pendant la recitation de l’Ahuna- 
vaiti Zoroastre nait du Haoma; en accord avec cela son nom n’y est 
mentionne qu’a la troisieme personne. Mais a la fin de la Gatha il est 
present et, desormais, nous le verrons agir 17 ). II n’est pas indifferent 
que Tinterpolation du Yasna Haptanhaiti intervienne precisement ici: 
Une partie de la ceremonie est terminee, une autre commence 18 ). S’i- 
dentifiant explicitement avec Zoroastre, c’est en tant que tel que le pretre 
aborde la divinite. II n’est pas necessaire que des gestes rituels accom- 
pagnent la revelation; il ne s’agit plus maintenant de preparer un sacri¬ 
fice, mais d’avoir la confirmation que celui qu’on a prepare est bien 
celui qu’il faut et qu’il menera au but recherche. C’est cela l’objet de la 
revelation qui a lieu dans l’Ustavaiti. La fin de la troisieme Gatha en 
tire clairement la conclusion: le recitant est desormais assure du fait 
que ses paroles et ses gestes rituels finiront par rendre le monde frasa. 

Les deux dernieres Gathas se situent dans une perspective chronolo- 
gique differente. Y 51 insiste sur la valeur exemplaire de l’office de 
Zoroastre et de l’initiation de Vistaspa, Y 53 parle de la perpetuation de 
cet office pour preparer l’avenement de Saosyant. 

La structure des Gathas est ainsi tres complexe 19 ). L’office, qui 


16) La strophe Y 33, 14, ou il est dit que Zoroastre off re a Mazda le 
souffle de son propre corps et la priorite de la bonne pensee, pourrait, dans ce 
contexte, avoir une signification precise et constituer une allusion directe a Tacte 
rituel accompli au meme moment. Il y a lieu de souligner que, contrairement aux 
strophes voisines, Y 33, 14 est a la troisieme personne. 

17) Il y a lieu de mentionner ici le fait que, selon toute la tradition, au moment 
d’aborder Vahuman, Zoroastre vient de traverser les quatre bras de la riviere 
Daiti ou il puise du Horn. Le symbolisme de ce quadruple passage est le meme 
que celui du quadruple pressurage du Horn: l’apparition de Zoroastre et des trois 
sauveurs futurs. La rencontre avec Vahuman a lieu apres ce passage, c’est a dire 
que sur le plan rituel, l’entretien du Prophete avec la divinite, dont parlent Y 
43 et 44, est posterieur a sa naissance du Haoma prepare pendant la recitation de la 
premiere Gatha. On ne saurait imaginer concordance plus complete entre rite et 
paroles. 

18) Par contre, Interpolation de quelques formules stereotypees entre Y 51 
et 53 n’a pas beaucoup d’importance. Il convient de remarquer que les trois com- 
mentaires gathiques transmis par le neuvieme livre du Denkart consacre chacun 
un seul frakart au Yasna Haptanhaiti tandis que Y 52 y est entierement passe 
sous silence. 

19) Ce que j’en dis Numen 7, 152 s. n’est qu’un resume, forcement incomplet. 
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repete la creation en preparant la renovation reproduit celui que Zo 
roastre a celebre en initiant Vistaspa 20 ). La fonction des deux der- 
nieres Gathas est de souligner le caractere paradigmatique de ce dernier. 
L’initiation, en elle-meme, qui assure aux inities le salut dans l’autre 
monde, fait partie de l’ensemble rituel de la fete annuelle. 

En fait, aucun evenement mentionne dans les Gathas n’est etrangei 
a ce ensemble: renovation du monde, fixation des destinees humaines, 
confession et expiation des peches, initiation des fideles. Dans cette 
perspective Vistaspa est le prototype de l’initie — il le restera dans toute 
la tradition mazdeenne — tandis que Zoroastre, ne du Haoma pendant 
la ceremonie — est le prototype du pretre. 

Rappelons a ce sujet le fait que le mot zarathustra apparait parfois 
— ainsi dans Y 19 — comme un titre de pretre; et, encore dans Den- 
kart, zartustroktom est une designation courante du grand pretre. 

II n’est pas question ici de voir en Zoroastre une ,,emanation ou per¬ 
sonification du rite” — je ne l’ai jamais affirme — mais uniquement 
de determiner sa place dans la liturgie des Gathas. 

On voit aisement comment a pu s’operer la transformation de cette 
image de Zoroastre en celle d’un Prophete. Elle est liee a revolution de 
la doctrine du temps. Du moment ou celui-ci est devenu lineaire, la 
confirmation periodique de la validite du rituel est devenue revelation 
unique, et davantage: revelation d’une nouvelle religion. 

De toute evidence, les Gathas ne sauraient constituer la totalite 
d’une religion. Elies ne touchent que certains points bien delimites et 
bien definis, notamment la cosmogonie et l’eschatologie. II importe de 
souligner que dans les domaines aborde dans les Gathas la tradition 
leur reste remarquablement fidele et que, notamment, les entites 
qu’elles ne mentionnent pas n’y jouent aucun role. Ainsi la cosmogonie 
et la cosmologie des ecrits pehlevis se conforment entierement au 
schema de Y 44; la rencontre des deux Esprits et le debut de leur lutte 
est decrit dans les memes termes que dans les premieres strophes de Y 
45; l’entretien de Zoroastre avec Ohrmazd suit les lignes des questions 

d’une partie de ma these. L’expression „A voir les choses de tres haut” a la 
p. 153 signifie simplement „en faisant abstraction de la structure fort complexe” 
dont il vient d’etre question; ce n’est que quelques lignes plus bas que je continue 
en parlant des deux dernieres Gathas. 

20) Faut-il ajouter que l’apparition des personnages du cercle de Vistassa une 
fois dans chacune des cinq Gathas n’a ici rien d’etonnant? Il ne s’agit ni d’un 
expose de doctrine ni d’un recit. 
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posees dan Y 43. On connait bien l’importance des fravasi dans le 
culte des morts mazdeens; mais au moment de la mort il n’est jamais 
question de fravasi. Tout comme dans les Gathas, le mort rencontre 
sa daend qui le conduit dans l’autre monde. II est vrai qu’on rencontre 
parfois trois juges, Mihr, Sros et Rasn qui sont — au moins le pre¬ 
mier et le troisieme — inconnus des Gathas; mais celles-ci ne parlent 
pas non plus d’un jugement autre que la traversee du pont Cinvat, sinon 
en termes tres generaux. 

II n’est done pas necessaire de voir dans la difference du pantheon 
invoque dans les Gathas et dans les autres ecrits avestiques un reflux 
vers la religion pregathique. A l’epoque ancienne les Gathas represen- 
tent un moment essentiel de la vie religieuse iranienne qu’elles n’epui- 
sent pas. Ainsi que je l’ai montre ailleurs, leur position dans Tensemble 
religieux iranien est comparable a celle des mysteres d'Eleusis a Tinte- 
rieur de la religion attique 21 ). Les ceremonies gathiques n'etaient sans 
doute pas accessibles a tous; pour y etre admis il fallait subir une 
initiation speciale 22 ). 

Des le moment cependant ou Zoroastre est devenu un Prophete, la 
doctrine gathique a peu a peu submerge le reste de la religion iranienne 
et relegue les entites non gathiques a une place subordonnee. 

Derriere le pretre gathique qui demande a Ahura Mazda Tassurance 
que son sacrifice est correct il y a — sans doute — le probleme d’un 
Zarathustra historique. Mais dans l’etat actuel de notre documentation 
e’est un probleme insoluble. 


21) v., en attendant, La religion iranienne et le zoroastrisme, Atti dell’ VIII 
Congresso internazionale di storia delle religioni, 206-209. 

22) Pour l’impression generale de mystere entourant les ceremonies du Yasna 
cf. Drower, o.c. 199. 
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L’histoire des religions se trouve, parmi les sciences humaines, dans 
une situation assez curieuse. Dune part elle doit defendre son droit 
a la vie, autrement dit sa legitimite scientifique; d’autre part, elle 
doit combattre, parfois assez rudement, pour se tenir dans ses limites 
propres, et pour n’etre forcee sur des champs, sur des questions, sur 
des methodes qui ne la concernent pas. Voici Tune des raisons de la 
confusion qui affecte, sur le plan methodologique, l’histoire des religions 
et son „double”, parfois assez insaisissable, qu’est la science des reli¬ 
gions, la Religionswisenchaft. 

Ad primum. La legitimite de l’histoire et de la science des religions 
est souvent contestee par les historiens, pour deux raisons differentes. 
La premiere est d’ordre philologique, et, parfois, tout a fait pratique. 
On affirme, tres justement, que la recherche historique ne saurait 
se passer d’enquetes de premiere main sur les documents, ce qui pre¬ 
suppose des connaissances linguistiques, archeologiques, techniques tout 
a fait speciales. Or ces connaissances, evidemment, ne sauraient se 
concentrer toutes dans un seul homme, fut-il un Pic de la Mirandole. 
Ergo, l’histoire des religions, qui pretend a l’universalite (an moins 
sur le plan problematique), n’est pas possible, au moins si Ton ne 
consent pas a l’identifier avec la pure addition d’histoires religieuses 
particulieres, telle qu’elle est realisee dans un bon manuel en collabora¬ 
tion. On concede, il est vrai, que l’historien d’une religion puisse ou 
doive s’informer des resultats concernant les autres, eventuellement pour 
les inserer dans son propre repertoire auxiliaire; mais Yon maintient 
que le point de vue demeure le meme, et que toutes les autres ac¬ 
quisitions ne sont qu’en fonction de celui-ci. Naturellement, cette faqon 
de voir n’est nullement injustifiee pour le specialiste d’une civilisation 
donnee, p. ex. pour l’egyptologue, le classiciste etc.; mais, selon notre 
avis, elle cesserait d’etre vraie quand elle aboutirait a nier la legitimite 
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du principe comparatif, qui, Ini, n’a pas — en soi — de limites geo- 
graphiques donnees, qui ne soient celles qui coincident avec la possi¬ 
bility de Implication de la methode historique, qui conditionne la com- 
paraison. En tout cas, nous pourrons ecarter des maintenant le prin¬ 
cipe, insuffisant meme du point de vue philologique pur, que rien 
n’est comparable qui ne soit linguistiquement comparable. P. ex., une 
comparaison serait fructueuse, dans le milieu d’une mentalite indo- 
europeenne, entre le concept de la justice-ordre-verite, qu’est l’aryen 
rta, et le concept grec de Dike, la Justice; ou bien, sur un plan lin¬ 
guistiquement heterogene, entre certains etres supremes des primitifs 
et certains etres supremes des societes monotheistes ou polytheistes. 

II y a d’ailleurs d’autres raisons qui montrent que l’histoire des 
religions ne saurait se contenter d'un comparatisme borne a priori; 
la religion etant un fait universel, elle pose des problemes qui le sont 
aussi; et qui le sont de plusieurs points de vue. Avant tout, dans le 
sens que les valeurs qui sont en jeu interessent l’humanite en tant 
que telle: c’est le fondement des religions universelles, qui, au dela 
de tout nationalisme et de tout milieu culturel donne, mais aussi au 
dela de tout syncretisme et de tout cosmopolitisme indifferent, pre- 
tendent a une vocation et a une verite universelles, done exclusives, 
et qui posent par la des situations historiques qui ne peuvent etre 
ignorees par nul historien, quelle que soit sa specialisation. En deuxieme 
lieu, la typologie religieuse aussi pose des problemes universels, ou en 
tout cas tres vastes. Des phenomenes tels le sacrifice, la priere, le sacer- 
doce, la croyance au Hochstes Wesen (dans le sens specifique que ce 
terme a dans la litterature ethnologique), le polytheisme (qui est un 
phenomene tres qualifie au point de vue historico-culturel), etc., posent 
des problemes d’interet tres general. Si les problemes existent, une 
science aussi doit exister qui les etudie. II est autre chose si cette 
science soit jusqu’ici plus ou moins bien realisee, si les Vorarbeiten 
necessaires soient suffisamment a la disposition. 

D’ailleurs, il n’est pas seulement question de la typologie, pour sou- 
tenir la legitimite de la methode comparative. Le fait meme de soutenir 
—comme nous le soutenons — que le devoir premier de Thistorien des 
religions est avant tout de reconstruire avec la methode historico-cul- 
turelle des ,,mondes religieux”, des ,,histoires religieuses” specifiques 
(ce qui n’exclut pas, mais au contraire constate Texistence de religions 
positives qui appellent a Tuniversalite et a une valeur absolue dont le 
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philosophe de la religion fera l’objet de son etude: cfr. infra ) implique, 
en deuxieme instance, la comparaison la plus ample, car ces „mondes” 
aussi ont eu une histoire et des contacts, et il ne serait pas bon de 
vouloir expliquer a priori „Homere par Homere”: il se peut que cela 
aussi doive se faire parfois (car la methode comparative ne doit pas 
necessairement rapprocher; elle doit aussi distinguer: distinguer pour 
unir, mais aussi comparer pour distinguer, ce sont ses deux devises): 
mais cela devra se faire causa perspecta : et cette „perspection” ne 
saurait etre que comparative. 

Tout en concedant que la difficulty pratique de realiser une methode 
comparative correcte existe, et qu’elle ne peut etre surmontee — dans 
la pratique — par des arguments theoriques, tout raisonnables qu’ils 
soient, il faut conceder aussi, me semble-t-il, que d’autres difficultes 
contre la methode comparative derivent du fait qu’elle a souvent de- 
passe ses limites. 

La question en effet se pose, de savoir ce que cette science 
comparative doit etre. Voila se presenter alors bien des avatars du 
comparatisme: autrefois le naturisme, l’evolutionnisme positiviste, au- 
jourd’hui le psychologisme, le sociologisme, le fonctionalisme, la psych- 
analyse, certains aspects de la phenomenologie et du diffusionnisme des 
Kulturkreise fermes ... Il y en a assez pour ramener tous les dix 
ans dans sa creche cet enfant jamais grandi qu’est le comparatisme. 
Il faudra de la patience pour ne pas lui faire oublier — parmi tant de 
regimes speciaux — le bon lait de sa mere. 

Il est incontestable, me semble-t-il, que la mere du comparatisme 
est l’histoire. Quand il s’agit de reconnaitre la maternite le fait compte 
plus que la ressemblance, plus que les symboles (dans le sens concret 
du terme: ces pieces a deux moities qui jouent tant de roles pour 
les agnitiones des enfants dans l’ancienne comedie), voire plus que 
les documents officiels de l’etat civil. Nous allons nous demander si la 
devise du comparatisme ne serait plus: rien n’est comparable qui ne 
soit linguistiquement comparable, mais plutot: rien n’est comparable 
qui ne soit historiquement comparable. 

L’expression paraitra forte, et inacceptable aux phenomenologues: 
trop etroite, voire injuste. Elle pourra d’ailleurs plaire trop aux philo- 
logues, et les confirmer dans l’acception purement sectoriale de la 
methode comparative. Nous osons croire qu’il n’en est rien: car il faut 
s’entendre sur ce que c’est que l’histoire. 
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Nous n’avons evidemment pas le but de definir l’histoire dans ces quel- 
ques pages; mais nous croyons que des eclaircissements soient possibles. 
II nous semble avant tout que l’histoire soit la recherche et la description 
d’un fait, qui se soit deroule dans un temps et dans un lieu donnes, 
en rapport objectif avec d’autres faits: c’est l’acception herodoteenne 
d ’historia, ,,recherche”. II nous semble aussi que cette recherche doive 
aboutir a etablir une serie suffisamment ample de faits, dans le sens 
synchronique et diachronique, horizontal et vertical, de l’extension geo- 
graphique et de la profondeur temporelle; une serie qui ait une 
coherence et qui s’exprime dans un peuple, dans une civilisation, dans 
un groupe mineur. L’histoire des religions signifiera done avant tout 
l’etude de la religion appartenant ou se manifestant dans le groupe, 
dans la civilisation, dans le „monde culturel” qui est en objet. Cette 
recherche ne pourra se faire qu’en se fondant sur la philologie. II 
s’agira de reconstruire un ,,monde religieux” qui s’est realise quelque 
part et dans un temps precis; un monde „coherent”, dans le sens 
historique du mot, qui n’implique pas toujours uniformite et accord, 
mais aussi, eventuellement, lutte ou coexistence froide de tendances 
ou de religions, dynamique (nous ne disons pas „dialectique”) histo¬ 
rique. Les elements, les systemes, les religions se manifestant dans 
ce „monde” seront juges en tenant compte du contexte ou ils sont 
attestes, ce qui ne signifie pas, naturellement, qu’ils se reduisent ne- 
cessairement a ces mondes et a ces contextes, et qu’ils ne puissent 
pretendre jamais a une valeur et a une vocation universelles, bref: 
a la verite absolue, que le philosophe de la religion jugera. Mais, en 
histoire, nul ne pourra citer un fait sans considerer le contexte, surtout 
la ou la coherence interieure du contexte soit plus poussee, voire uni- 
taire, p. ex. dans les religions qu’on appelle „fondees”, en opposition 
aux religions „ethniques”, dont les elements constitutifs sont naturelle¬ 
ment moins integres. 

Quelques historiens, surtout dans la cadre d’un certain ,,histori- 
cisme”, voudraient peut-etre s’arreter ici, en considerant qu’un „monde” 
religieux etabli avec une methode semblable pourrait se suffire a lui 
meme, de la sorte que rien ne serait plus laisse au comparatisme, etant 
donnee la singularity de tout produit culturel, qui depasse sa prehistoire 
eventuelle et qui done n’est plus vraiment comparable avec elle, et 
qui en tout cas serait le seul phenomene actuel, culturellement valable, 
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qui n’aurait plus a voir avec ce qui a vecu, ou qui, ailleurs, continue 
a vivre et a se developper suivant ses tendances. 

II nous semble qu’une telle attitude soit inacceptable par l’historien, 
sur le plan des deux dimensions fondamentales: sur le plan de l’ex- 
tension, parce que les mondes religieux ne s’incarnent pas sur des 
planetes differentes; sur le plan de la profondeur, parce que les 
mondes religieux ne naissent pas sur le neant. Toute sectorialite histo- 
riciste, comme toute sectorialite philologiste, ne serait qu’arbitraire. 

Mais il nous faut ajouter immediatement, pour ecarter des malen- 
tendus facheux: le fait de se manifester sur la meme planete, le fait 
de se manifester la ou quelque chose existe deja, n’implique nullement 
que la nouveaute, meme la nouveaute absolue soit historiquement in- 
concevable ou qu’elle soit soumise a la determination dialectique. 
D’ailleurs, comme nous le signalions tout a l’heure, le comparatisme ne 
sert pas seulement a souligner des affinites: il sert aussi, et surtout, 
a souligner des differences: des differences qui ne sont pas necessaire- 
ment secondaires par rapport a des affinites primaires, mais aussi des 
affinites qui sont — elles — secondaires par rapport a des diffe¬ 
rences primaires. Que de fois un geste, apparemment identique, une 
fois compare dans son contexte, fait mieux apprecier l’abyssale 
alterite, voire l’opposition entre deux croyances, entre deux systemes 
de concevoir la religion! Voila un cas possible de nouveaute (ou 
d’alterite) absolue. 

Une fois admis le principe de la maternite a etablir (y comprenant, 
pour insister sur notre image, les cas de parthenogenese: pourquoi 
l’historien devrait-il les exclure avec un a priori philosophique: ne 
connait-il pas des fondateurs qui ont fendu Thistoire?), que pourra 
faire alors le comparatiste ? 

Il nous semble qu’il gardera toute sa liberte, pourvu qu’il veuille 
considerer ses materiaux non pas comme des fiches extraites d’un 
repertoire, mais comme des elements qui ne vivent, qui ne sont reels 
que dans le concret, c est-a-dire, dans" notre cas, dans Thistoire. Le 
fait que ces materiaux depassent par leur portee ontologique la ponc- 
tualite historique, le fait meme que certaines modalites d’expression 
religieuse soient suffisamment universelles et constantes, n’implique 
nullement qu’elles voient se juxtaposer en elles (comme le voulaient 
certains universalistes ultra-realistes du Moyen-Age) une partie uni- 
verselle, generate et indifferenciee, objet de la phenomenologie, et une 
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partie historique, occasionnelle, objet de l’histoire. Si des structures de 
la pensee et de la vie religieuse existent, si elles plongent dans un 
meta-historique que nul historien en tant que tel ne saurait declarer 
impossible, elles n’en posent pas moins un probleme historique; faktisch, 
elles ne sont verifiables que sur cette base; sans quoi elles ne seraient 
nullement utilisables par la comparaison. 

II faudra done reconnaitre que le comparatisme n’aura jamais pour 
but de realiser une reductio dd unum des croyances religieuses: ni, 
evidemment, dans le sens d’une ,,superreligion” qui ait a vivre et a 
se manifester dans les religions historiques les transcendant toutes, ni 
dans le sens que la recherche comparative ait le but d’identifier un 
pretendu minimum de la religion, caracterise par une pretendue 
,,simplicite” embryonnaire qui, comme dans le cas de la theorie 
animiste de Tylor ou de la theorie de la mentalite primitive de Levy- 
Bruhl, ne serait qu’un ens rationis destine a etre contredit par la 
recherche positive, qui doit se rendre compte de la profondeur effec¬ 
tive et de la complexite des faits. Dans les religions ethnologiques, 
cette complexite pourrait parfois — sans etre ,,prelogique” ou alogique 

— meme choquer, par des incoherences pretendues ou reelles, notre 
conscience systematique plus experimentee, et tenter Thistorien a des 
systematisations un peu forcees; bien qu’il soit d’ailleurs evident que 

— meme dans les religions ethnologiques — tout n’est pas incoherent 
qui semblerait tel a une mentalite „laique”, positiviste ou materialiste. 

Nous n’avons pas a insister ici sur ce danger du comparatisme, sur 
cette tendance au „■ minimum commun” et a Yoversimplification, un 
danger qui a produit l’evolutionnisme et qui a influence, peut-etre, 
d’autres interpretations qui se mouvaient, voire polemiquement, dans 
ce meme contexte. 

Notre intention est plutot de dire quelque chose sur le premier point, 
sur une methode ,,phenomenologique” qui viserait a degager la religion 
dans les religions, les transcendant de quelque fagon toutes, et qui se 
pretendrait en etat de qualifier la religion en meme temps de fagon 
positive et neutrale, tout en declarant de ne vouloir entrer dans la 
discussion plus proprement philosophique et theologique. 

II n’est evidemment pas notre intention de nier qu’on puisse parler 
de la religion en general; e’est la condition conceptuelle qui permet 
de parler des religions en tant que comparables. Ce que nous critiquons 
est que cette ,,religion en general” soit un fait, soit un „concret”, 
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et qu’elle soit par la l’objet de la phenomenologie ou de l’histoire: et 
peu importe si Yon se figurait ce pretendu concret comme existant 
ou pouvant exister historiquement a l’etat pur (comme certains gnosti- 
ques et theosophes le pretendent) ou comme un concret toujours in- 
carne dans les phenomenes: a la faqon de runiversel des ultra-realistes 
sus-mentionnes, ou de ,,la religion” que les modernistes visaient au 
dela des religions. 

Si la phenomenologie religieuse acceptait ce dernier point de vue, 
et si elle en faisait la presupposition et le but de sa recherche, on 
ne pourrait etre, en bonne methode, que contre elle, et declarer qu’elle 
n’aurait en tout cas rien a voir avec la methode comparative. 

La phenomenologie, en effet, en tant que science du concret, voire 
d’un concret ou se manifeste (phainetai) un ,,absolu”, ou qui indique 
(phainei) un absolu, ne saurait se separer de ce concret qui est sa 
substance; ni (ce qui reviendrait a la meme chose) elle ne serait en 
etat d’isoler une religion, une forme ou une structure de la religion 
dont la seule determination ne serait qu’un caractere indetermine et 
general, voire abstrait ou plutot partiel. Seul le concret, realise pour 
le passe ou entrevu pour l’avenir, sera en contact avec l’eventuel 
metahistorique, avec l’absolu, sans l’intermediaire de Y indetermination. 
Au contraire, ecarter le concret historique et pretendre de le surmonter, 
ne signifierait pas la reductio ad unum des phenomenes, mais la vani- 
fication du reel. Pour nous expliquer avec un exemple: le dernier 
mot de la phenomenologie (et de l’histoire) religieuse ne sera pas ,,le 
sacre”, sinon dans le sens que celui-ci s’identifie theoriquement avec 
une abstraction scientifique (ens rationis) et pratiquement avec un 
etat psychologique de Thomme religieux: un etat psychologique qui 
n’est reel, done qui n’est religieux, qu’en relation a la croyance, aux 
croyances. Si le sentiment du sacre est une hierophanie de Tabsolu, 
une rupture de niveau, il n’est cela qu’a la condition de se justifier 
d’une croyance: les croyances, de fait, different (ce qui — comme 
nous le disions — ne signifie pas qu’elles soient toutes de valeur 
relative): mais le fait demeure qu’elles soient presupposees. Le sacre 
n’est done pas la religion, en tant que fait objectif, ni la religiosite, 
en tant que fait subjectif. Le sacre n’est pas la parole ultime et totale 
de la pensee et de l’experience religieuse. 

II nous semble que si les phenomenologues acceptaient ces principes, 
il n’auraient plus rien a craindre de l’histoire, ni l’histoire n’aurait 
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plus a craindre d’eux; ce qui ne serait pas de derniere importance 
pour la tranquillite de nos recherches. Car certaines indeterminations 
de la phenomenologie, et certaines pretentions de Thistoire (mieux: 
de Thistoricisme) donnent a craindre pour le futur de nos etudes. 
Cela a trait au deuxieme point de notre article. 

Une phenomenologie qui serait en quete continuelle de decouvrir 
bunite indifferente et sous-jacente du divin, qui etablirait continuelle- 
ment des structures atypiques, qui donnerait a croire que dans le monde 
des religions (ou de la religion) tout est eternel au meme titre, bref: 
que tout se vaut et que tout peut se deriver de tout, cette phenomeno¬ 
logie rendrait mauvais service et a Thistoire et a la religion. Les reli¬ 
gions se combattent; c’est un fait. On pourra deplorer que tous les 
hommes religieux ne soient pas sur la meme assise; quelqu’un pourra 
chercher a se placer hors de la melee et a envoyer des appels a la 
„paix”. Traduits en bonne monnaie logique, ces appels se manifesteront 
de fagon inattendue pour ce qu’ils sont: des coups rudement ideolo- 
giques rues equitablement sur les tetes des combattants. On en viendra 
jusqu’a faire la guerre pour imposer la paix: peut-etre on fera la 
guerre la plus intolerante, celle du tolerant qui decide que ce pour quoi 
les autres se battent ne vaut pas comme tel, mais qu’il vaut seulement 
dans les limites tout a fait indifferentes qu’il est dispose a admettre. 

II est evident que nous n’entendons nullement faire l’apologie de 
la guerre sacree, ni sous-estimer la comprehension mutuelle, voire la 
collaboration des hommes qui n’ont pas le ventre pour leur dieu; ni ne 
nous entendons non plus oublier la charite qui unit et qui seule temoigne 
la Foi et la bonne foi. II nous interessait seulement de souligner le fait 
que ceux qui cherchent trop la religion au de la des religions, et malgre 
les religions, ne peuvent parvenir qu’a vanifier la religion. Car s’il etait 
vrai en tous les sens que ,,plusieurs voies menent a Dieu”, il resterait 
toujours a definir lesquelles, et pourquoi; et si pour etre tolerant on 
etait dispose a admettre que toutes, alors il y aurait lieu de se deman- 
der s’il ne serait plus question de Thomme qui chercherait la route, mais 
plutot de la route qui se placerait sous le pied de Thomme: une situation 
qui ne serait etrange que dans un cas: la ou la route ne serait que le 
sable egal du desert. 

Rien n’empeche que la religion existe: la philosophic (en tant que 
theologie naturelle) et la theologie au sens propre du mot seront en- 
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gagees a la montrer; l’histoire et la phenomenologie s’occuperont d’en 
determiner les formes, le developpement; mais rien n’autorise que cette 
quete de la religion aboutisse a un fantome qui n’ait que la fonction de 
nous avertir que es spukt hier. 

Mais si l’homme religieux doit craindre de s’egarer dans ce 
chateau hante, et a participer a des orgies spectrales, l’historien des 
religions non plus n’aurait pas a se trouver a l’aise. II verrait alors toute 
sa problematique se vanifier; il verrait que tout est resolu avant de 
conmmencer; et que rien d’ailleurs n’aboutirait a une conclusion. II se 
verrait force dans un terrain qui n’est plus le sien; il verrait le ,dialo¬ 
gue” se substituer a la recherche; il devrait alimenter un discours qui 
n’aboutit jamais, car il s’agirait d ’un disc ours qui aurait en lui sa 
finalite. On substituerait a la marche (nous ne disons pas au combat) 
la dance en rondeau. 

Voila peut-etre qui est fort. On nous pardonnera; d’ailleurs, ce n’est 
que la moitie du discours. Car il faut considerer aussi les fautes de 
ceux qui veulent 1’,,histoire”. 

Nous disons d’emblee que si l’histoire des religions, meme dans son 
approche phenomenologique aux faits, gardera intacte sa nature de 
science historique, visant a decouvrir ce qui est determine, concret, 
complet, encadre dans le contexte chronologique et historico-culturel, 
on pourra resoudre, avant meme qu’elle se radicalise, la question qui 
s’annonce depuis quelques annees et qui a ete debattue de fagon aigue 
au congres de Marbourg et immediatement apres. Qu’est-ce que signi- 
fie une approche ,,intuitive” aux religions? Si cela devait signifier 
qu’une religion donnee, objet de la recherche, devait etre comprise dans 
son ethos, dans son unite qui en fait quelque chose de vivant et de fonc- 
tionnant dans une histoire, dans Thistoire, cela ne pourrait qu’etre ap- 
prouve du point de vue de la methode historique. Mais s’il s’agissait 
d’admettre pour une religion, a priori, une unite et une ,,essence” pre¬ 
ambles a toute discussion historique possible visant ses origines, son 
histoire et le bien fonde historique de ses temoignages, alors le discours 
changerait. Nous n’aimerions pas a etre mal compris dans ce sujet si 
fondamental: nous n’impliquons nullement, par les remarques prece- 
dentes, qu’une religion determinee doit etre necessairement relativisee 
a Thistoire au point d’exclure la possibility qu’elle exprime une valeur 
absolue, voire la valeur et la verite absolue et universelle; cette pre¬ 
supposition limitatrice serait a son tour arbitraire, comme il serait 
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arbitraire de presupposer sans examen la valeur absolue de toute 
religion qui se pretende telle. Mais il faudra plutot distinguer ce qui 
revient a rhistoire et ce qui revient a la philosophie de la religion. La 
premiere precisera la verite historique des faits, faisant recours aux 
donnees historiquement evaluables; la deuxieme jugera sur la valeur, 
sur la verite axiologique de ces faits et des complexes doctrinaux ou 
ces fait sont systematises. II va de soi que deja la constatation des faits 
impliquera souvent une certaine prise de conscience de la valeur ou de 
la non-valeur des croyances en jeu, et, plus en general, une prise de 
conscience de l’importance des questions relatives, c’est-a-dire des pro- 
blemes qu’une mentalite absorbee par la technique, la politique, l’econo 
mie, la science experimentale, voire simplement par le materialisme 
vulgaire ou par un esthetisme abstrait aurait eventuellement perdu 
de vue. 

II nous semble que ce soit dans ces limites qu’on pourrait considerer 
la validite de certains appels provenant d’un „oriental trend of studying 
the history of religions”. Ce „trend” pourrait alors etre une occasion 
pour une meditation ulterieure sur ce que la methode historique pour- 
ra fournir — cette methode qui n’est ni occidentale ni orientale, en soi, 
mais qui de fait a ete elaboree dans la culture occidentale —; cette 
methode qui n’implique, qui ne doit impliquer (bien que cela souvent 
arrive, il est vrai) seulement un examen symptomatique, episodique, 
anatomique, voire necroscopique des religions, mais aussi la reconstruc¬ 
tion historique des mondes religieux et de leurs developpements, une 
reconstruction qui respecte la complexity et la profondeur des faits en 
question et qui ne se contente pas de criteres que tout, en bonne methode 
historique, denoncerait comme insuffisants et faux; nous avons deja 
mentionne la juste critique a la theorie animiste de Tylor, aux theories 
psychologistes, sociologistes etc., en tant qu’„explications” finales de 
rhistoire religieuse. Ce trend pourra aussi favoriser la meilleure prise 
de conscience des limites de la methode historique, et par la des limites 
de rhistoire des religions, ces limites qui nous renvoient a la philosophie 
de la religion; et il pourra aussi rappeler Tincongruence de ceux qui, 
en etudiant les religions, poseront une quantite de questions, tout en 
n’ayant le moindre interet a la valeur et a la verite eventuelles des 
theories religieuses en jeu. 

L’examen de ces questions sera fait plus legitimement, il est vrai, 
par le philosophe, mais il faut reconnaitre que l’historien qui ne sen' 
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tirait jamais le besoin nous ne disons pas de s’habiller en philosophe, 
mais au moins de s’informer sur la problematique philosophique rela¬ 
tive aux questions dont il traite historiquement, serait assez deplace et 
hors de la realite; hors, justement, de hhistoire. 

Si cette attitude s’est realisee dans hhistoire des religions telle que 
rOccident ha connue surtout dans le siecle passe, le siecle du positi- 
visme evolutionniste (et nous savons qu’elle s’est en effet realisee), 
alors cet oriental trend pourra etre un utile rappel entre les autres: 
mais si ce rappel devait contribuer a la confusion methodologique entre 
hhistoire et la philosophic, alors le discours changerait. 

Mais a ce propos il nous semble necessaire de preciser davantage. II 
serait insuffisant de soutenir la legitimite d’une approche historique et 
d’une approche philosophique, voire theologique a la religion et aux 
religions, si Ton presupposait par la qu’il s’agit de paralleles destinees 
a ne jamais se rencontrer: les historiens et les philosophes feraient 
alors des discours de sourds, et hunite de la pensee appliquee au fait 
religieux serait mise serieusement en cause. Il faut evidemment que 
des liens subsistent: et il faut, en meme temps, se respecter mutuelle- 
ment. Il faudra p. ex. que la pensee philosophique n’empiete pas sur 
la recherche historique: cela d’ailleurs lui permettra d’intervenir ensuite 
et de faire etat des acquisitions de hhistoire. Il est vrai que V on ne 
saurait nier que la methode historique ne pourra ignorer certaines 
presuppositions logiques fondamentales, qui sont d’ailleurs le presup¬ 
pose de tout discours humain (le principe de contradiction etc.). Quant 
a la theologie, en tant que science dont les presupposees specifiques se 
fondent sur l’autorite d’une revelation reconnue, elle sera distincte de 
l’histoire des religions et de la philosophic, mais elle sera interessee a 
la question de la fondation prealable, rationnelle, des circonstances et des 
realites dans lesquelles ladite revelation est censee s’etre produite: done 
elle sera interessee de plusieurs fagons a la recherche historique; et 
hexegese theologique des livres sacres le sera aussi, tout en ne s’iden- 
tifiant pas, pour les raisons mentionnees, a hetude purement historique 
de ces textes. D’ailleurs, la methode historique gardera son autonomie, 
qui ne signifie pas dedain, et qui n’implique non plus hadoption de 
presupposes philosophiques anti-theologiques, impliquant p. ex. him- 
possibilite du surnaturel etc. Cela ne reviendrait nullement a la methode 
historique. 

Cette theorie du „distinguer pour unir”, cette approche differenciee 
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et methodologiquement autonome ne saurait nullement etre qualifiee 
de nouvelle ou d’etrangere dans la pensee occidental, bien que des 
rappels eventuels peuvent etre utiles pour eviter a cette pensee des 
tendances extremes, des partialites qui seraient la degeneration de 
Tautonomie methodologique legitime. Mais il faut dire que Tapproche 
orientale serait a son tour a critiquer si elle pretendait abolir Tap- 
proche historique, voire Tapproche philosophique rationnelle, pour ne 
soutenir qu’une approche „intuitive”, qui n’aurait plus de legitimite ni 
sur le plan historique, ni sur le plan philosophique, ni sur le plan theolo- 
gique non plus, mais qui plongerait dans un „traditionalisme” arbitraire. 
Cette attitude confondrait indument dans sa critique la methode histo¬ 
rique avec une certaine philosophic, celle du rationalisme abolissant 
a priori la possibility d’une foi. D’autre part, le discours historique et 
scientifique, bien qu’il puisse utiliser en'quelque mesure le synthetique 
et Tintuition, sera toujours, en derniere instance, un raisonnement (un 
logizesthai ) et non un appel non-motive. 

II faut aussi preciser, me semble-t-il, que la question methodologique 
ne saurait etre que partiellement affectee par le fait que bob jet de 
l’etude soit constitue par les religions vivantes ou par les religions du 
passe. Car meme celles-ci ont ete vivantes, et done elles ne pourraient 
etre approchees que par une methode sensible, objective et complete; 
la meme sensibilite d’ailleurs qui est requise pour l’approche aux 
religions vivantes „des autres”, la meme objectivite qui est requise pour 
happroche a la religion „propre”; la meme sensibilite qui serait requise 
de celui qui approcherait les religions sans en partager aucune. Mais 
a ce dernier propos il faudra aj outer que cette sensibilite ne serait cer- 
tainement pas possedee par celui qui fonderait sa methodologie histo¬ 
rique sur la presupposition philosophique de l’impossibilite de la reli¬ 
gion, voire sur Tabsurdite des religions positives, du surnaturel etc. 
Libre a lui d'avoir cette opinion et de la discuter au point de vue philo¬ 
sophique: mais il ne devra pas, en bonne methode historique, en faire 
une motivation de conclusions historiques positives. De plus il est 
evident, comme nous le disions, que la recherche historique, appliquee 
a la religion, ne pourra etre que „desinteressee”: mais cela ne signifiera 
pas qu’elle doit etre fondee sur Tinsensibilite, ni qu’elle doit rester 
positivement fragmentaire par rapport aux autres manifestations de 
l’esprit, a l’interieur de la religion qu’on est en train d’etudier ou 
dans le cadre comparatif general. Au contraire, quand la recherche 
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historique aura accompli ses taches avec le sentiment de sa legitimite 
methodologique, elle aura contribue de sa part a temoigner des plus 
hautes instances de 1’esprit, celles de la verite et du bien, par rapport 
auxquelles nul homme, done nul historien ne pourra se sentir ,,des- 
interesse”. 

Nous croyons aussi qu’a ce propos il faudra s’entendre sur la portee 
du terme „science de la religion”. II nous semble qu’il faut distinguer 
entre la „science de la religion” et la philosophie de la religion: la 
philosophie de la religion, en tant qu’examen axiologique de la valeur 
ontologique, metaphysique de la religion et de ses fondements, nest 
pas une part de la „science de la religion”. Celle-ci doit eclairer les 
faits religieux, le fait religieux, en faisant usage de la methode histo¬ 
rique et des donnees des sciences auxiliaires, la psychologie religieuse 
et la sociologie religieuse; si cette recherche realisee par la ,,science 
de la religion” accentuera l’element et l’interet typologique, on pourra 
aussi parler d’une „phenomenologie de la religion”, qui degage des 
structures (toujours soumises au controle historique, qui les rappellera 
constamment a leurs contextes objectifs, qui sont les contextes histori- 
ques). Sur ces structures (et sur ces histoires), ensuite, devra porter 
la reflexion philosophique, qui pourra en degager une portee ontolo¬ 
gique. Mais on devra en meme temps faire attention que cette pheno¬ 
menologie ne se deguise pas elle-meme en philosophie, ou que la philo¬ 
sophie ne se deguise pas en phenomenologie: une confusion qui se 
realise dans certains traites de philosophie de la religion qui, au moins 
pour une moitie, cherchent a etablir Texemplaire de la religion (done 
une valeur philosophique) sans faire intervenir le jugement axiologique, 
le jugement de valeur et de verite qui est typique de la recherche 
philosophique. De sa part, la phenomenologie pourra pretendre entrer 
dans Vessence des phenomenes seulement en tant que demonstration 
positive, historiquement fondee, de ce que ces faits on ete ou sont 
concretement, sans se meler a des considerations plus proprement 
philosophiques sur une „essence” qui signifierait directement la valeur 
ultime de ces faits et qui en impliquerait revaluation axiologique. 

Quant a la psychologie et a la sociologie, il est clair que ces sciences 
ne sauraient pretendre (comme elles le font souvent) a „expliquer” 
le fait religieux en meprisant ou plus simplement en ignorant toute 
la p^oblematioue qui ne concerne pas directement Tinteret psycho- 
logique ou sociologique de la recherche. Une histoire qui se resoudrait 
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dans l’application prealable et determinate d’une formule psycho- 
logique ou sociologique, ne serait qu’une mutilation du reel, en meme 
temps partielle et abstraite: et cela aussi dans le cas ou cette „solution” 
se presenterait comme „historiciste”, comme philosophique. Ce serait 
un cas de l’intrusion d’une philosophic (ici, plutot, d’un scientisme 
masque de philosophic) dans l’approche historique et scientifique aux 
faits religieux. 

Si l’on voulait enfin determiner d’une fagon un peu simplifiee le 
probleme des rapports entre l’histoire des religions et la phenomeno- 
logie des religions — un probleme qui semble assez actuel —, on 
pourrait dire que la premiere s’interesse au developpement des faits, 
l’autre s’occupe volontiers des structures: de la sorte qu’il arrive que 
la premiere fait usage des theories sur le developpement pour etablir 
les structures, et la deuxieme se sert des structures pour eclairer 
l’histoire. II se fait par la que la „methode historique” critique la 
phenomenologie faisant valoir que des structures seraient postulees 
arbitrairement hors de l’histoire; et que la phenomenologie accuse 
l’„histoire” de perdre de vue l’essence des structures et de la religion. 

Nous voici done ramenes a notre point initial. Si Ton veut eviter 
le cercle vitieux, il faudra reconnaitre que l’histoire et la phenomeno¬ 
logie devront, en bonne methode et en bonne humilite, renoncer cha- 
cune a quelque chose, avant d’avancer leurs respectives plaintes legi¬ 
times. Pour ce qui concerne la phenomenologie, nous semble-t-il, on 
devra reconnaitre aux structures avant tout une valeur „heuristique”, 
et seul le controle historique constant devra autoriser les limites bien 
precises dans lesquelles les structures, a commencer par cette grande 
„structure” qu’est la religion, pourront etre legitimement etablies. L’uni- 
formite des structures ne sera alors que relative: relative, bien en- 
tendu, aux faits historiques, et non pas dans le sens que le faits ne 
puissent avoir jamais qu’une valeur relative: comme nous le disions, 
l’historien pourra deja se rendre compte de la valeur religieuse diffe- 
rente de certaines manifestations religieuses par rapport a d’autres 
(p. ex. la superiorite d’une predication prophetique par rapport a une 
religiosite „paienne” ou folklorique incoherente), mais ce sera surtout 
le philosophe qui aura a juger axiologiquement sur la proportion (ou 
l’identite) entre un fait religieux et une valeur religieuse absolue. 

Pour ce qui est dc l’histoire, die devra renoncer aux presuppositions 
de l’historicisme absolu. Que le fait ait une „genese”, qu’il soit dans 
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l’histoire, qu’il soit histoire, ne pourra signifier a priori qu’il soit 
necessaire d’exclure toute portee transcendante et ontologique de ce 
fait et de la structure (relative dans le sens deja precise) dans laquelle 
il s’exprime. Surtout, il faudra eviter de donner comme presupposee 
a la recherche historique Identification entre „historique” et „imma- 
nent” (dans le sens de l’historicisme absolu et dialectique), ou entre 
„historique” et „mondain”; il faudra eviter de donner comme pre¬ 
suppose a cette recherche que la „genese” ait a signifier necessairement 
la reduction du religieux a quelque chose qui ne soit pas religieux, 
qui n’ait qu’une portee „profane”. Nous ne disons pas que Ton doive 
hypostasier des le commencement des structures ou des valeurs mysti¬ 
ques”, „sacrees”, etc.: nous disons que nulle methode historique ne 
pourra presupposer l’equation reel = mondain, non-religieux, relatif, 
economique etc. Au contraire, nous sommes convaincu que deja une 
recherche historique objective donnera des indications positives que la 
portee ontologique des faits religieux est ineliminable et irreductible et 
que — sans elle — les faits seraient s de fait meconnus. En tout cas, 
libre a tous de proposer des explications” historiques, pourvu qu’elles 
donnent reponse et satisfaction a toute objection positive, sans justi- 
fier de premisses allogenes. Car nul historien ne devrait faire passer 
pour methode historique les presuppositions de Thistoricisme imma- 
nentiste absolu, qui, malgre le nom, n’est pas la methode historique, 
ni non plus une methode historique, mais une (bien discutable) theorie 
philosophique. En un mot, les pretentions legitimes de l’histoire, en 
tant qu’appliquee a la religion, seront mieux reconnues quand on se 
rendra compte qu’etudier la ,,genese” d’un fait, voire de la religion, 
ne signifie pas l’application prealable de theories pour lesquelles ,,ex- 
pliquer” et ,,resoudre” les fais religieux ont le sens (plus ou moins 
clairement explicite) de les eliminer. Il serait alors presque indifferent 
si cette elimination aprioristiquement theoretque se ferait en hom- 
mage a la vielle theorie de la ,,personnification” comme „aperception 
mythique” de la nature, ou en hommage a la psychanalyse, ou a la 
doctrine dialectique hegelienne, ou a Tevolutionnisme positiviste, ou 
a la theorie marxiste de la suprastructure. 
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ZARATHUSTRA - PR1ESTER UND PROPHET 

Neue Aspekte der Zarathustra- bzw. Gatha-Forsching. *) 

VON 

DR. KURT RUDOLPH 

Leipzig 

Joachim Wach, der sich 1924 als erster an der Alma Mater Lip- 
siensis in der Philosophischen Fakultat fur Religionswissenschaft ha- 
bilitierte und dann durch die nationalsozialistische Barbarei gezwungen 
wurde, seine geliebte Lehrstatte zu verlassen, schreibt in seiner groBen 
,,Religionssoziologie” (Tubingen 1951) uber den Priester: ,,Die Auto- 
ritat des Priesters beruht auf dem Charisma seines Amtes. Die Be- 
rufung, nicht der Ruf charakterisiert den Priester, obgleich selbst- 
verstandlich solch ein Ruf, vermeintlich oder tatsachlich, im Einzelfall 
der Beginn des priesterlichen Lebens sein kann” (410). Als seine 
Hauptfunktion gilt die Verrichtung des Kultes und der heiligen Riten; 
von daher leiten sich seine verschiedenen administrativen Obliegen- 
heiten her, wozu auch die Hiitung der Tradition und des heiligen 
Wissens gehort (4i6f). Dem Priester wird nun vielfach der Prophet 
gegeniibergestellt; dieser als eigentlicher Charismatiker der im Auf- 
trag einer Gottheit seine Botschaft verkiindigt und allein von daher 
seine Autoritat empfangt, wird oft zum Gegner des ‘beamteten* und 
herkommlichen Priesters. ,,Der Kampf zwischen Charisma und Amt, 
Spiritualismus und Kirchlichkeit, bzw. zwischen Prophet und Priester”, 
sagt Wach, ,,gehort zu den fesselndsten Phasen in der Geschichte der 
Religionen” (411). Als ,,Gewissen” der Gemeinschaft deutet der Pro¬ 
phet Vergangenheit und Zukunft, den Kairos; deshalb ist die Eschato- 
logie meist ein Hauptthema prophetischer Verkundigung (396). Dabei 
kann er die „traditionelle Sprache seiner Religionsgenossen gebrauchen 
oder — er verzichtet auf sie” (397). Wahrend man fruher gewohnlich 
den Propheten als einen antikultischen „Protestanten” ansah, weiB 

*) Vorlesung im Rahmen des Habilitationsverfahren fur „Religionsgeschichte 
und Vergleichende Religionswissenschaft” an der Philosophischen Fakultat der 
Karl-Marx-Universitat Leipzig. 

Numen, VIII 
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man heute, daft Prophetie durchaus kultgebunden sein kann, auch die 
groBen Propheten des AT machen darin nur selten eine Ausnahme, 
und wir werden sehen, daB das auch bei Zarathustra zutrifft. Da das 
Wirken eines Propheten, ,,das prophetische Prinzip”, wie es Tillich 
nennt, iiberwiegend revolutionaren Charakter tragt, gehen davon ge- 
schichtliche Wirkungen aus; der Prophet kann so zum Religionsstifter, 
Reformator oder Sektenfiihrer werden (397). 

Diese Kennzeichnung von Priester und Prophet trifft durchaus zu; 
trotzdem entsteht, wenn man von der Einzelforschung herkommt, 
doch die Frage, ob die Entgegensetzung von Priester und Prophet 
immer zurecht besteht. Die religionssoziologische Typologie — und 
Wach war vor allem ein glanzender Meister in dieser Methode — 
muB auf alle Falle an das historische Material gebunden bleiben. Sollte 
es nun auch nachweisbar sein, daB Priester und Prophet sich in einer 
Person vereinigen konnen, so muB das dann entsprechend beriick- 
sichtigt werden. Einen solchen Fall finden wir in Zarathustra, den 
man zu den sogen. ,,Religionsstiftern” rechnet (Wach, a.a.O. S. 388 f.). 
Ihm wenden wir uns jetzt zu, und damit auch einem der umstrittensten 
Probleme der Religionsgeschichte iiberhaupt, insbesondere der irani- 
schen. Wir werden dieses ,,Zarathustra-Problem” im Rahmen unseres 
Themas von drei Punkten aus angehen: die Quellenfrage, das Problem 
von Zeit und Ort, und das der sozialen und religionsgeschichtlichen 
Stellung Zarathustras. Dabei werde ich mich jeweils bemiihen, den 
forschungsgeschichtlichen Stand der einzelnen Probleme zu kenn- 
zeichnen. 

Von der Forschung allgemein akzeptiert und Ausgangspunkt jeder 
Arbeit iiber den iranischen Propheten sind die von ihm herstammenden 
,,Singstrophen” 1 ), die Gathas. Sie sind die einzige historische Quelle, 
die wir iiber ihn und von ihm besitzen. Zeitgenossische auBeriranische 
Quellen besitzen wir nicht. Weder die altesten iranischen Inschriften, 
d.h. die altpersischen Achamenidentexte, noch Herodot, der uns so 
manches iiber die persische Kultur, Religion und Geschichte erzahlt, 
erwahnen Zarathustra. Zum ersten Mai taucht der Name des „per- 
sischen Weisen” Zoroaster (Xwpoacnrpv^), eine auf das Westiranische 
zuriickgehende Form, offenbar bei Xanthos dem Lyder (um 450) 
auf, so wie uns Diogenes Laertius iiberliefert (2, 2); dann weiB 


1) P. Thieme, ZDMG 107, 1957, S. 93. 
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Platons Schule etwas von ihm (Eudoxos von Knidos, Hermodoros, 
Aristoteles). 2 ) Alles das ist aber von Mythos und Legende gestaltet, 
meist Wunschbild von der morgenlandischen, angeblich uralten Weis- 
heit und ihrem Kiinder. Mit Hilfe kritischer Priifung kann man aller- 
dings eine Reihe interessanter Hinweise auf einzelne Lehren, nicht 
des Zarathustra, aber seiner spateren Anhanger finden, wie es ja 
schon C. Clemen 3 ) und vor allem E. Benveniste 4 ) getan haben. 

Die einheimische Zarathustra-Legende, deren Anfange wir schon in 
den Yasts des Awesta greifen konnen (13, 88-95), bieten uns erst 
die mittelpersichen Werke Denkart, eine zoroastrische „Enzyklopadie” 
(Menasce) und Zatspram (9. Jh.) in seinen „Ausgewahlten Schriften 
(vicitaklha). Von beiden zehrt dann das neupersische Zartustndmeh 
aus dem Jahre 1278. Wir konnen hier nicht dieses farbenprachtige mit 
orientalischer Uppigkeit ausgestaltete Leben und mit frommer Phan- 
tasie geschmuckte Bild Zoroasters wiedergeben; eine Untersuchung 
uber „die Person Zarathustras in Leben und Glauben seiner Gemeinde”, 
wie sie Tor Andrae fur Mohammed geleistet hat, ware dazu notig. 5 ) 
Gehen wir stattdessen dazu iiber zu fragen, was die historisch-kritische 
Forschung iiber Zeit und Heimat des geschichtlichen Zarathustras zu 
ermitteln versucht hat. 

Die Bestimmung der Zeit Zarathustras ist wohl das schwierigste 
und bisher noch nicht restlos geloste Problem; ganze Generationen 
von Iranisten und anderen Forschern haben sich schon darum be- 
miiht 6 ). Das hangt zunachst damit zusammen, daB auBeriranische, 


2) Die Stellen bei C. Clemen, Fontes religiones persicae, Bonn 1920; Jackson, 
Zoroaster, The Prophet of Ancient Iran, London 1899, 2. Aufl. New York 1928, 
S. 14 ff. u. 150 ff.; Moulton, Early Zoroastrianism, 1913, S. 

3) Die griechischen und lateinischen Nachrichten iiber die persische Religion, 
GieBen 1920 (unkritische Darstellung). 

4) The Persian Religion according to the Chief Greek Texts, Paris 1929 
(lieute noch gultige Bearbeitung). 

5) Jackson hat das gewissermaBen schon vorweggenommen in seiner sich 
eng an die einheimische Tradition anschlieBenden Darstellung Zarathustras (s. 
Anm. 2). 

6) Hertel, Joh., Die Zeit Zoroasters, 1924; Nyberg, Die Religionen des alten 
Iran, 1938, Kap. 2; Herzfeld, Zoroaster and his World, Princeton 1947, Band 1, 
Kap. 1; Henning, Zoroaster, Oxford 1951, S. 37 ff.; Hildegard Lewy, The 
Genesis of the Faulty Persian Chronology, in: JAOS LXIV, 1944, S. 197-214; 
Calendrien Perse, Orientalia 10, 19141; S. H. Taqizadeh, The Era of Zoroastre, 
JRAS 1947, S. 33-40; F. Altheim, Das Jahr Zarathustras, ZRGG VIII, 1956, 
S. 1 ff. 
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d.h. griechische Uberlieferung nur mythisch legendare Nachrichten 
uber Zarathustras Lebenszeit besitzt, bei der bereits die zoroastrische 
oder mazdayasnische 7 ) Weltalter-Spekulation Pate gestanden hat. Der 
erwahnte Xanthos von Lydien setzt Zarathustra 6000 Jahre vor Xerxes 
Invasion in Griechenland an, der Platoniker Hermodoros 5000 Jahre 
vor Trojas Zer stoning, Eudoxos aus Knidos, Aristoteles und Plinius 
senior 6000 Jahre vor Platon. Wir konnen aus diesen Angaben soviel 
entnehmen, daB man keine eigentlichen historischen Kenntnisse iiber 
Zarathustras Lebenszeit besaB, sondern bereits von der glaubigen 
Uberlieferung der Zoroastrier abhangig ist. Diese bringt namlich 
Zarathustras Auftreten tatsachlich im Rahmen einer groBartigen Zeit- 
alterlehre unter, die in der mittelpersischen Literatur niedergelegt ist 
(Bundahisn I, Denkart VII, 15 f.; BirunI, Chron. p. 14). Ihr Welten- 
Jahr besteht einmal aus 9000 (d.i. ein Zyklus von 3 X 3000), zum 
anderen aus 12 000 (Zyklus von 4 X 3000) Jahren. Zarathustra er- 
schien nach der einen Lehre am Anfang des 6. Jhtsd., genauer zwischen 
deni 2. und 3. Zyklus, als der Bose Geist (Ahriman) in die gute 
Schopfung Ohrmazds einbrach; nach der anderen, m.E. sekundaren, 
Version, am Anfang des 9. Jhtsd., d.h. zwischen 3. und 4. Zyklus, 
indem er damit das letzte eschatologische Stadium einleitete (eine 
deutlich eschatologische Deutung). Die Griechen haben also diese 
Spekulationen benutzt und vermutlich in ihre Dienste gestellt, worauf 
wir hier nicht weiter eingehen konnen. 8 ) 

Die einheimische Tradition besitzt aber noch eine andere Angabe, 
die sich mitten unter den mythologisch-chiliastischen Spekulationen 
findet und dadurch mehr Glaubwiirdigkeit zu beanspruchen scheint, 
namlich daB Zarathustra 258 Jahre vor Alexander dem GroBen, ge¬ 
nauer der ,,Ara Alexander” (ta 3 rih al-iskandar) ,,erschienen” (zahara) 
sei: so sagt es al-Birunl (Chron. p. 17) und ahnlich die mittelpersischen 
Werke Ardai Viraz 9 ) und Zatspram 10 ). Aus der Herrscherliste im 


7) E. Herzefeld: mazdayasnisch = synkretistische, polytheistische Form der 
iranischen Religion; H. Lommel: zoroastrische — nachzarathustrische Form der 
Religion Zarathustras, ebenso Gershevitch, The Avestan Hymn to Mithra, 1959, 
S. 13 ff - 

8) Vgl. Nyberg, op. cit. 29 ff.; Altheim, Zarathustra und Alexander, Fischer 
Biicherei 329, Hamburg i960, S. 53 ff. 

9) Kap. 1, 1-5 Haug-West S. 141; jetzt bei Widengren, Iranische Geistes- 
welt, Baden-Baden 1961, S. 309 f. 

10) Kap. 23, 12 (West, SBE 47 = Pahlavi Texts, part V, Oxford 1897, S. 166. 
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Bundahisn (Kap. 34, 7-8) laBt sich ermitteln, daB das ,,Kommen der 
Religion” (matan-deen) 272 Jahre vor dem Tode Alexanders er- 
folgte 11 ). Nimmt man diese Angaben ernst, so werden die Probleme 
sehr verwickelt, denn es will nicht recht gelingen, diese relative Chrono¬ 
logic in die absolute Chronologie der orientalischen Geschichte ein- 
zubauen. Da mit der ,,Ara Alexanders” die seleukidische Ara gemeint 
ist, die Herbst 312 v. Chr. einsetzt 12 ), kommt man auf das Jahr 
570 13 ), wobei man jedoch noch nicht weiB, welcher Zeitpunkt im 
Leben Zarathustras damit gemeint ist. Nach der mittelpersischen Tra¬ 
dition hatte Zarathustra im 30. Lebensjahr seine erste Konferenz mit 
Ahura Mazda, im 42. Jahr gelang es ihm, seinen (30 jahrigen!) 
Gonner Vistaspa zu gewinnen, mit 77 Jahren sei er im Kampf gegen 
nomadische Horden (Turer, ,,weiBe Hunnen”) in Balh gefallen. All- 
gemein nimmt man an, daB mit ,,Erscheinen” (Zuhur) die erste 
Offenbarung Zarathustras gemeint ist, seine Geburt fiele dann ins 
Jahr 600 (bzw. 599), sein Tod 523 14 ). Die traditionellen Lebens- 
daten sind jedoch unzuverlassig, besonders die Zahl 30 ist, wie selbst 
E. Herzefeld zugibt, ,,a mythical pattern” 15 ); dasselbe gilt fur das 
Bekehrungsdatum Vistaspas, das iibrigens nach einer anderen Uber- 
lieferung ebenfalls ins 258. Jahr vor Alexander versetzt wird! 

Zu diesen Schwierigkeiten gesellt sich noch eine weitere. Es ist 
namlich mit der Angabe ,,vor Alexander” noch nicht erwiesen, ob 
damit der Beginn der seleukidischen Ara gemeint ist, wie es offen- 
sichtlich einmal Birunl interpretiert hat. Der z.Zt. vorziiglichste Kenner 
der iranisch-persischen Chronologie, Taqizadeh, lehnt diese Interpre¬ 
tation als Irrtum Blrunis ab, den dieser iibrigens selbst widerrufen 
hat 16 ). Taqizadeh und Hildegard Lewy 17 ), denen sich W. B. Henning 


11) West, SBE V := Pahlavi Texts, Part I, Oxford 1880, S. 150. 

12) So Lietzmann-Aland, Zeitrechnung, S. 7; Altheim, ZRGG VIII, S. 6: 
1. Nisan 311. 

13) J. Finegan, Archeology of World Religions, Princeton 1952, S. 81 f. 

14) Altheim, a.a.O. tragt sicher vor 598/99 unter Heranziehung einer Nach- 
richt des Porphyrius nach der arabischen Ubersetzung des Eutychios von Alexan- 
drien (± 916). Theodor b. Konai, (Pognon, Inscr. mand. 2, 113, 6 f.) tradiert, 
daB Z. 628 Jahre vor Christus gelebt babe; vgl. Herzfeld, op. cit. S. 19. 

15) Herzfeld, op. cit. S. 15 f.; auch Vistaspa war 30 Jahre alt als die „Religion 
kam” (Bundahisn c. 34, 7). Vgl. Jesus und Buddha. 

16) BSOS X, S. 129 f.; vgl. auch Henning, Zor. S. 41. Die seleukidische Ara 
war in Persien nie als „Ara Alexanders” bekannt (ib.). Taqizadeh, a.a.O. S. 33-40. 

17) S. die Lit. angaben in Anm. 6. 
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anschlieBt, beziehen die Zahl 258 auf Darius’ III. Tod, der zugleich die 
Thronbesteigung Alexanders bedeute (330/1), und kommen so auf 
587/8 als dem ,,Jahr Zarathustras”. Addiert man nun die 14 Re- 
gierungsjahre Alexanders 18 ) zu den 258 Jahren hinzu, so erhalt man 
die erwahnten 272 Jahre des Bundahisn. Je nachdem wie man diese 
Zahlen mit den traditionellen Angaben fiber die entscheidenden 
Lebensabschnitte Zarathustras in Zusammenhang bringt, gelangt man 
zu drei verschiedenen Daten Zarathustras: 630-553, 628-551 und 
618-541 19 ). 

Damit ist jedoch noch nicht alles dazu gesagt, denn die Ansetzung 
der Thronbesteigung Alexanders ist umstritten und wird von einer 
Reihe Forscher nicht akzeptiert. Herzfeld setzt deshalb Zarathustra 
zwischen 570 und 500 an; Altheim 599/8-522; Duchesne-Guillemin 
bezieht das umstrittene Datum auf das Eindringen Alexanders ins 
Perserreich 20 ). 

Man sieht also daB wir weit davon entfernt sind, auch auf Grund 
dieser merkwiirdigen Zahl 258 — die iibrigens bei den Griechen 
vollig unbekannt ist — irgendein sicheres Datum Zarathustras zu 
ermitteln, wie z.B. Altheim laufend vortragt. Wenn man will, kann 
man hochstens daraus schlieBen, daB Zarathustra im 7./6. Jh., also 
um 600 etwa gelebt haben kann 21 ). M. E. ist es jedoch besser, diese 
Zahl mit MiBtrauen zu betrachten und sie aus dem Spiele zu lassen. 
Gewichtige Griinde sind bereits von E. Meyer 22 ), Alfred Christen¬ 
sen 23 ), H. Lommel 24 ) und H. S. Nyberg 25 ) gegen die Parsen- 
tradition vorgebracht worden, so daB ich vorziehe andere Erwagungen 
anzustellen, um die Zeit Zarathustras festzustellen. 

Von vornherein auszuscheiden ist die These, daB der genannte 
Vistaspa mit dem Vater Darius des GroBen Hystaspes identisch ist, 
wie es Hertel und Herzfeld annehmen. Dafiir fehlen bis ins 4. Jhdt. 

18) Vgl. Bundahisn c. 34, 8 (West, SBE V, S. 151). 

19) Henning, a.a.O. S. 41 f. Bevorzugt wird 618-541 (Whitley in NUMEN IV, 
1957, 215 ff.) u. 630-553 (W. Hinz, Zarathustra, Stuttgart 1961, S. 24 f.). 

20) Konig, Religionswiss. Worterbuch Sp. 945. 

21) Vgl. auch Henning, Zor. S. 35 f. Meillet schloB sich West an, der die 
Geburt Z.s. um 660 ansetzte (nach Bund. 34, 7 f.: 272 Jahre vor Alexanders 
Tode bezieht sich auf die erste Offenbarung Z.s.). 

22) KZ 42, 1909, S. 1 ff. 

23) Act. Orient. IV, S. 86. 

24) Die Religion Zarathustras, Tubingen 1930, S. 4 ff. 

25) RAI, S. 35 ff. 
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n. Chr., wo Ammianus Marcellinus 26 ) zum ersten Male diese Iden- 
tifizierung vortragt, jegliche Zeugnisse; auch die iranische Tradition 
schweigt dariiber. AuBerdem widersprechen alle historischen und 
philologischen Gegebenheiten dieser Ansetzung Zarathustras in die 
Achamenidenzeit 27 ). Moglich ist, daB Darius’ Vater, der in Ostiran 
herrschte 28 ), nach dem Glaubenshelden der Gathas benannt worden 
ist 29 ), womit ein Hinweis auf zoroastrische Traditionen im Hause 
des Darius gegeben ware. 

Es bleiben nur allgemeine Erwagungen iibrig, denn eine zeitlich- 
chronologische Ausdeutung der Gathas ist, wie erst kurzlich H. Hum- 
bach wieder energisch hervorgehoben hat 30 ), abzulehnen. — Da der 
Gottesname Ahura Mazda auf Zarathustra zuriickgeht, muB ein ge- 
wisser Spielraum gegeben sein, der es ermoglichte, daB dieser Name 
nach Westiran und an den Achamenidenhof gelangte 31 ). Dasselbe 
wird erfordert, wenn man die Ausbildung des westiranischen Syn- 
kretismus (Mazdaismus) und die Rolle der Magier dabei beriick- 
sichtigen will. Die Belege fur den zoroastrischen Gottesnamen aus 
den altorientalischen Texten des 8. und 7. Jhdts. (mazdaku, assara 
mazas), die hier friiher oft herangezogen worden sind, sind wertlos, 
da sie nicht iranischer Herkunft sind. 32 ) Vor den medischen und 
persischen GroBreichsbildungen muB Zarathustra jedenfalls gelebt 
haben 33 ), d.h. vor der Vereinigung von West- und Ostiran (s. gleich). 
Die, wie wir sehen werden, altertumliche Sprache Z.s. riickt ihn in 
die Nahe altarischer Dichtkunst; das trifft auch inhaltlich zu. Von 
dieser Sicht her, hatte schon seinerzeit Chr. Bartholomae dafur pla- 


26) Hist. LXXIII 6. 32 (Clemen, Fontes S. 84). 

27) Vgl. bes. Henning, Zor. S. 4-7; Nyberg S. 356 ff. 

28) H. H. von der Osten, Die Welt der Perser, Stuttgart 1956, S. 69 f. 

29) So bereits Moulton, a.a.O. S. 8§. 

30) Die Gathas des Zarathustra, Heidelberg 1959, Teil I, S. 14 f.; vgl. bereits 
Lesny in Arch. Or. II, 1930, S. 95 ff. (Zarathustras Leben und Zeit im Lichte 
der Gathauberlieferung). 

31) Ich lege besonderen Wert darauf, daB das ap. *mazdah (aus gath. mazda c ah) 
ein Reflex der ostiranischen Religionspropaganda gewesen ist (s. Kuiper, IIJ 
I, 1957, S. 95). 

32) Vgl. dazu A. Ungnad. OLZ 1943, Sp. 193 f.; F. W. Konig, Alteste Ge- 
schichte der Meder und Perser (DAO 33, 3/4), Leipzig 1934, S. 55 ff*; Nyberg 
RAI S. 44 f.; Duchesne-Guillemin, Zoroastre, Paris 1948, S. 107 f.; Hinz, a.a.O. 
S. 91 u. 256 f. 

33) Vgl. auch H. H. Schaeder in: Corolla. L. Curtius zum 60. Geburtstag, 
1937, I, S. 198; von Wesendonk, ZII 9, 1932, S. 30. 
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diert, Zarathustra „mindestens rund 900 n. Chr.” anzusetzen 34 ). 
Ahnlich Ed. Meyer (spatestens um 1000 v. Chr.) 35 ), O. G. von 
Wesendonk (9/10. Jh.) 36 ) und H. H. Schaeder (,,nicht wesentlich 
spater als um die Jahrtausendwende” 37 ). Man braucht jedoch nicht 
so weit hinauf zu gehen, um zu erklaren, daB in Westiran und in 
Griechenland im 5^/4. Jh. bereits keine historische Kenntnis mehr von 
Zarathustra vorhanden ist. Die alte religiose Tradition der Zarathus- 
trier hat, wie bei alien sog. Religionsstiftern, keinerlei Interesse an 
einer Biographie ihres Meister gehabt. So nehme ich an, daB Zara¬ 
thustra im p.j 8 . Jh. und zwar in Ostiran aufgetreten ist (s.u.) 38 ). 
Dafiir sprechen auch alle gesellschaftlichen und historischen Voraus- 
setzungen, die wir auf Grund der Gathas fur ihn voraussetzen miissen. 
Da das von Markwart im 8.-6. Jhdt. v. Chr. angenommene vorpersische 
Konigreich von Chorasm (Herodot: Khwarezmias) durch sowjetische 
Ausgrabungen archaologisch gesichert worden ist 39 ), kann Zara¬ 
thustra nur vor dessen Entstehung gelebt haben 40 ). 

Fragen wir nun nach diesen Uberlegungen nach der Heimat Zara¬ 
thustra. tf. Auch diese war und ist teilweise noch umstritten, aber in den 
letzten Jahren hat sich hier doch eine groBere Ubereinstimmung der 
Forscher herausgestellt. Die altere Forschung hielt sich groBtenteils 
an die Angaben der mittelpersischen Uberlieferung und lokalisierte 
Zarathustra zunachst in Nordwestiran, entweder in Medien oder Atro- 
patene (Azerbeidschan) 41 . Da aber eine Reihe Texte, besonders auch 
antike, Zarathustra in Baktrien, also in Ostiran, wirken lassen 42 ), 
versuchte man diesen Widerspruch dadurch auszugleichen, daB man 
Zarathustra aus seiner westiranischen Heimat auf Grund von Ver- 


34) Zarathustras Leben und Lehre, Heidelberg 1920, S. 11. 

35) KZ 42, 1909, S. 1-27; auch C. Clemen, ZMR 40, 1925, S. 45-56 (Aus- 
einandersetzung mit Hertel). 

36) Weltbild der Iranier, Miinchen 1933, S. 61 f. 

37) Corona 9, 6 (1940), S. 601. 

38) Duchesne-Guillemin, Zor. S. 12 („Tout ce qu’il pourra retenir de positif 
est que Zarathustra a du vivre, entre le Xe et le Ve siecle avant J. C, «quelque 
part en Iran»”) ; Widengren, NUMEN II, 1955, S. 58; Iran. Geisteswelt, S. 16 
(850-900), 135 (zw. 1000 und 600 v. Chr.). 

39) Markwart, Wehrot und Arang, 1938; S. P. Tolstov, Auf den Spuren der 
altchoresmischen Kultur, Berlin 1953, S. 114 £.; Henning, Zor. S. 42 f. 

40) Dafiir tritt auch Tolstov, a.a.O. S. 97 ff. ein. 

41) Vgl. Jackson, a.a.O. S. 182 ff. 

42) Ibid. S. 186 ff. 
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folgungen und MiBgunst nach Ostiran fliehen lieB. So Jackson, Bar- 
tholomae, Moulton, Lehmann, Reuterskiold, Pettazzoni. Die letzten 
Anhanger dieser westiranischen These waren J. Hertel und vor allem 
E. Herzfeld. Demgegeniiber haben neuere Untersuchungen immer 
mehr die ostiranische Herkunft und Wirksamkeit des iranischen Pro- 
pheten erkannt und begriindet; vor allem durch die Arbeiten von 
Lommel, Christensen, Nyberg, Henning und Humbach. Die west- 
iranische Tradition gibt, wie es Nyberg ausdriickt nur ,,ein Stuck 
zoroastrische Kult- und Missionsgeschichte” wieder 43 ). Da der 
Schwerpunkt der persischen Geschichte spater im Westen lag, brauchte 
man den ,,Glorienschein der Tradition” fur die neuen Gebiete. ,,Ware 
eine solche Anknupfung vorhanden gewesen”, argumentiert Nyberg, 
„so ware die Gestalt Zarathustras gewiB nicht von geschichtlichen und 
konkreten Ziigen so entbloBt worden, wie sie jetzt in den gewohn- 
lichen Legenden ist” 44 ). Fur die ostiranische Heimat Zarathustras 
sprechen namlich kurz zusammengefaBt folgende Tatsachen: 

1. Die Gesellschaftsform der alteren awest. Texte spricht gegen 
eine Lokalisierung in Westiran (bes. wichtig sind dabei die Herrscher- 
titel 45 ). 

2. Es fehlt in den alteren Texten jeglicher vorderorientalischer 
(babylonischer) EinfluB 46 ). 

3. Die Sprache der Gathas und des Awesta sind trotz aller Versuche 
nicht dem Westiranischen (bes. dem Medischen) 47 ) zu zuordnen, 
sondern dem Ostiranischen, wie bereits Geldner und Bartholomae 48 ) 
gezeigt haben (falls diese Scheidung ubrigens fur diese Zeit iiber- 
haupt im strengen Sinne zutrifft) 49 ). Henning zieht die Bestimmung 
,,mitteliranisch” im geographischen Sinne vor (Sprachgebiet um Marv, 
Herat und Seistan) 50 ). 

43) RAI, S. 46. 

44) Ibid. S. 47; 401 f.; Widengren, NUMEN, II, S. 58. Es sei erwahnt, 
daB E. Lehmann in: Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der Religionsgeschiehte, 
4. Aufl. hrs. v. A. Bertholet u. E. Lehmann, 1925, II, S. 204 f. gerade die 
ostiranische Tradition fiir spatere Theologie halt (?) 

45) Nyberg, RAI S. 48 f. 

46) Vgl. Moulton, S. 86 ff.; Schaeder, Corona 9, 6, S. 581 f. 

47) So Meillet, Tedesco, Herzfeld. 

48) Zum altiranischen Worterbuch, 1906, S. 16 ff.; Lommel, a.a.O. S. 6 f.; 
Nyberg, RAI, S. 50 mit Anm. S. 437. 

49) Nyberg, RAI, S. 50; Wesendonk, a.a.O. S. 55; vgl. Henning, S. 43. 

50) Zoroaster S. 44. 
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4. Zarathustras Wirkungsbereich wird im Awesta mit dem mythi- 
schen Ausdruck „Airyandm Vaejo” (mp. Eran-vej; vermutlich „ari- 
sches Land”) bezeichnet 51 ). Die genaue Ortung dieses ,,heiligen 
Landes der Arier” ist zwar schwierig, aber die schon seinerzeit von 
Markwart 52 ) vorgenommene Identifizierung mit Chwarizm (Choresm, 
ap. HuvarazmI) am Unterlauf des Oxus, dem alten Amudarya (aw. 
Daitya) hat sich durch philologische und archaologische Untersuchun- 
gen bestatigt (W. B. Henning 53 ) und S. P. Tolstov 54 )). Jedenfalls 
ist es im nordlichen Ostiran zu suchen 55 ), nicht, wie friiher ver- 
schiedentlich angenommen wurde, in Baktrien 56 ) oder Afghanistan 57 ). 
Auch die von Bartholomae 58 ) und Geldner 59 ) auf Grund der in 
der zoroastrischen Eschatologie eingeschlossenen Tradition angenom- 
mene Meinung, daB das Wirkungsfeld Zarathustras in Sistan, am 
Hamunsee und am Helmend zu suchen sei, ist nicht haltbar da hier 
die spatere persische Tendenz deutlich zu Wort kommt 60 ). 

5. Der geographische Horizont des Awesta ist auf Ostiran be- 
schrankt, wie besonders Videvdat Kap. 1 lehrt 61 ). Es begegnet weder 
Medien noch Azerbeidschan oder die Persis. Der westlichste Ort, der 
sich in dieser Landerliste findet, ist Ragha (Rai). Auch die Inter¬ 
pretation der Yasts legt das nahe (vgl. Christensen und Nyberg). 


51) Vgl. Yast 5, 17 f. 104; 10, 14; 15, 2; Vd. 1, if.; Benveniste, L’Eranvez 
et l’origine legendaire des Iraniens, BSOS VII, 1934, 8. 265-274; Nyberg, RAI 
326 f. u. 400 f.; Henning, S. 42 ff. 

52) Eransahr (Abh. d. Gott. Ak. d. Wiss. 1901, phil.-hist. Kl.N.F. Ill, 2), 
S. 118 u. 155. 

53) Zor. 44 ff.; ZDMG 90, 1936, S. *27-^35; Handbuch der Orientalistik 
ed. B. Spuler, IV, 1, S. 56 ff., 81 ff., 169 ff. Gegen Altheim, ZRGG VIII, 1956, 
S. 2 ff. s. ibid. S. ii5Anm. 2. Henning meint allerdings nicht das Chwarizm 
der spateren Zeit, sondern das Gebiet um Marv. und Herat. Gerschevitch, op. cit. 
S. 14 spricht daher von „GroB-Chorasmien”. Vgl. auch Hinz S. 26. 

54) A.a.O. S. 96 ff. 

55) W. Geiger, Ostiranische Kultur im Altertum, 1882, S. 31 f. setzt es an den 
oberen Jaxartes (Ferghana). 

56) Moulton. aa.O. S. 83 f., 90; W. Wiist, ARW 36, S. 237; Altheim, a.a.O. 
S. 14. Hinz S. 27 (nun Heimat Zarathustras). 

57) N. Soderblom, Der lebendige Gott, 1942, S. 220; vgl. auch Lommel, S. 6. 

58) Zarathustras Leben S. 9. 

59) Die orientalischen Literaturen (Hinneberg, Die Kultur der Gegenwart I, 
7), 1906, S. 221. 

60) Vgl. auch Nyberg S. 304 f. 

61) Vgl. dazu Nyberg S. 313 ff., 400 f.; Henning S. 43; Duchesne-Guillemin 
Ormazd et Ahriman, Paris 1953, S. 7; Tolstov, op. cit. S. 97 ff- 
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Wir sehen also, daB Zarathustra im ostiranischen Steppenland, im 
Gebiet des Oxus und Jaxartes gelebt und gewirkt hat. Es ist das 
Gebiet, das an die Weite der asiatischen Steppe grenzt und spater 
von Kyros und Dareios wiederholt gegen die einbrechenden Nomaden- 
volker verteidigt und geschiitzt werden musste (achamenidische Grenz- 
wehren). „Diese Landschaft”, schreibt H. H. von der Osten, „war 
fur eine Weidewirtschaft vortrefflich geeignet. Die Oasenstriche boten 
den Hirten samt ihrem Vieh nicht nur willkommene Ruhequartiere, 
sondern ermoglichten zugleich auch eine beschrankte Acker- und 
Gartenbestellung. Die Taler von Badakhschan sind zudem reich an 
Tiirkisen, Lapislazuli und Karneolen, und der Tien Schan enthalt 
sogar Gold. Friih schon wurden diese Bodenschatze zu wichtigem 
Handelsgut”. 62 ) 

Dies alles stimmt zu den Verhaltnissen, wie wir sie aus den Gathas 
und dem altesten Awesta kennen. SeBhafte Viehziichter mit beschrank- 
ten Ackerbau (der erstmalig Y 42, 2 auftritt): vastrya.fsuyant- 
(vastra- „Weide”, ,,Futter”; vastar „der Hirte”; fsar- „fett machen”, 
„viehziichten”) 63 ). Rinder und Pferde stehen im Mittelpunkt (vgl. 
die Namenbildungen mit -aspa „RoB, Pferd”: Vistaspa, Pourusaspa, 
Jamaspa u.a.); auch das Kamel spielt, wie noch heute, seine Rolle, 
wie Zarathustras Name selbst zeigt (- astra ,,Kamel”; sein Schwieger- 
vater hieB Frasaostra). Schon seit der 2. Halfte des 3. Jhtsds. ist 
die Viehzucht und der Hackbau in diesen Gebieten nachweisbar (Su- 
Jarghan-Kultur). Die in der Wende zum 1. Jhtsd. in Ostiran ein¬ 
brechenden Indoarier, die sich iiber die alten Kulturen legen, sind 
vornehmlich Viehziichter, zunachst nomadischer, bald aber auch zu- 
nehmend seBhafter Art 64 ). Durch die sowjetischen Ausgrabungen 
sind am unteren Oxus in Chwarizm, sog. „Wohnmauersiedlungen” 
zu Tage gekommen, die deutlich eine seBhafte Bevolkerung mit vor- 
wiegender Viehzucht voraussetzen; 65 ) sie lassen sich seit dem 8. 


62) Die Welt der Perser, S. 10 f.; vgl. auch Fr. Machatschek, Landeskunde 
von Russisch-Turkestan, Stuttgart 1911; A. Schultze im Handbuch der geo- 
graphischen Wissenschaften, Band VII, S. 211 ££.; Hinz S. 28 ff. 

63) Vgl. dazu Nyberg 90, 193 f, (nicht iiberzeugend) ; Lommel, Z. S. 246 ff.; 
von Wesendonk, S. 53; Soderblom. a.a.O. S. 172, 180, 219 ff.; auch J. Hertel, 
Beitrage zur Erklarung des Awestas und des Vedas, Leipzig 1929, S. 29, 211 
Anm. 3; Altheim, Zarathustra S. 23. 

64) Vgl. dazu Tolstov, a.a.O. S. 73 ff., 100 ff.; v. d. Osten, S. 42 ff. 

65) Tolstov S. 103 ff., hi ff.; Altheim, Zar, S. 22 f.; vgl. auch v. d. Osten, 
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Jhdt. nachweisen, und im 2. Kap. des Videvdat (V. 33-38) stellt 
der beriihmte var(a)- des Urkonigs Yima offenbar eine solche Anlage 
dar. 66 ). Aus der gleichen Zeit stammen auch die ersten groBen Be- 
wasserungsanlagen, die Weide- und Ackerwirtschaft bezeugen 67 ) und 
eine geordnete Gesellschaft, eine sogen. ,,militarische Aristokratie” 
notwendig machen 68 ). 

Dazu tritt die Auseinandersetzung mit den nomadischen Vieh- 
besitzern, die gerade in diesen Grenzgebieten, das dauernd dem Zu- 
strom aus den Steppen Asiens of fen stand und wiederholt Durch- 
gangsort entscheidender Nomadeneinbruehe gewesen ist, eine standige 
Plage gewesen zu sein scheint, wie auch noch in jiingerer Zeit 69 ). 
Die seBhafte Bevolkerung muB diesen rauberischen, Vieh und Land 
heischenden Horden gegeniiber ihr Weideland und Besitztum, das 
,,Kulturland” (burn! Y. 37, 1) 70 ) verteidigen, daher auch die festungs- 
artigen ,,Wohnmauer”-Gehdfte. Es ist der afsayant-, der ,,Feind der 
(seBhaften) Viehzucht”, ,,der Raubernomade” und avastrya der 
,,Gegner der Weidepflege bzw. des Acker- und Gartenbaus”, der 
„Landlose Nomade” (,,Nichtbauer”), gegen den auch Zarathustra sich 
zur Wehr setzt (s.u.). 

Von einer ,,uralten stadtischen Kultur”, wie sie Fr. Altheim vor- 
schwebt 71 ), kann iibrigens keine Rede sein; abgesehen vom ela- 
mischen- und Zagros-Gebiet im Westen 72 ) sind bisher keine Stadt- 
kulturen aus dieser Zeit in Iran nachgewiesen worden 73 ). Erst vom 
4. Jhdt. v. Chr. ab haben die sowjetischen Ausgrabungen in Chwarizm 
Stadte nachgewiesen, statt der alteren „Hurdensiedlungen ,, 74 ). Zara¬ 
thustra und der altere Awesta kennnen keinerlei stadtische Zivili- 
sation. Seit alters (5. Jhtsd. ?) sind in Ostiran nur Dorfkulturen vor- 


S. 17 („Gruppenhauser” aus dem 5/4. Jhsdt.) u. 61 (ahnliches aus der Persis bei 
Susa). Hinz S. 30. 

66) Tolstov, S. 104; auch Widengren, Iran. Geisteswelt S. 264. 

67) Tolstov, S. 105. 

68) Vgl. ib. S. 107. Nach Christensen, Die Iranier S. 216, ist die Gatha- 
Kultur „kleinstaatlich-agrarisch” gewesen. 

69) Vgl. Lit. Anm. 58; W. Wust, ARW 36, S. 245 ff. 

70) Vgl. dazu Wiist, a.a.O. S. 240 Anm. 2. 

71) Paideuma III, 1949, S. 258 ff.; Zarathustra S. 21 (aber S. 22!) 

72) Vgl. dazu H. v. d. Osten, Kap. 3. 

73) S. ib. S. 48: ,,Es liegen zwar Nachrichten uber angebliche Stadte in 
Ostiran aus damaliger Zeit vor, aber es fehlen bisher jede konkreteren Angaben.” 

74) Tolstov, S. 124 ff. 
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handen gewesen 75 ) und dann die Burgen oder Herrensitze der ari- 
schen Feudalherren 76 ). 

In dieser Welt des Kampfes stand Zarathustra und wir konnen uns 
nun seiner sozialen Stellung und Funktion zuwenden. liber die sozi- 
alen Verhaltnisse Ostirans geben uns auBer den wenigen archao- 
logischen Zeugnissen nur Begriffsanalysen der Gathas etwas Auskunft. 
Es ist eine patriarchalische Hirten- und Bauernkultur, deren Grund- 
lage die Blutsverwandtschaft, der Geschlechterverband ist 77 ). Die 
kleinste Einheit ist die GroBfamilie oder das „Haus” (g. domana 33, 
18; jaw .nmdna), dann folgt die Sippe oder das „Dorf” (,,Sippenhof”: 
vis, ved. vis 33, 18) 78 ), es ist der Wohnsitz des Klans, deren Herr 
das ,,Sippenhaupt” ( vlspati, mpers. vlspuhr) ist. Der ,,Gau” oder die 
„Gemarkung” (soithra - 33, 18) entspricht dem spateren Wort fur 
„ Stamm” ( zantuzantupati- ,,der Stammeshauptling”). Als letzte 
Einheit findet sich das ,,Land” ( dahyu - 41, 1; 46, 1; 33, 18; dahyu- 
pati- ,,Landesherr ') 79 ). Der Begriff Xsathra i. S. von ,,Reich” spielt 
noch keine Rolle 80 ). 

Neben dieser Einteilung begegnet in den Gathas noch eine andere, 
die vielfach fur eine Standesgliederung (jaw .pistra-) gehalten wird 81 ), 
und zwar fur die drei Schichten: „Krieger” oder ,,Adlige” ( x v aetu- ), 
,,Priester” ( airyaman- „Sodalen”) und das einfache Volk, die „Ge- 
meine” (vorozona-). Das ist jedoch bei genauerem Zusehen zweifel- 
haft 82 ), und es scheint mir, daB mit diesen Begriffen ebenfalls ein- 
zelne soziale Verbande gemeint sind, die aber als Opfer- oder Kult- 


75) V. d. Osten, Kap. 2. 

76) Ibid. S. 44 f • 

77) Vgl. dazu E. Benveniste, Les classes sociales dans la tradition avestique, 
JA 221, 1932, S. 117-134; v. Wesendonk, Weltbild, S. 47 ff.; Nyberg, RAI, 
S. 54 ff-> 89 f.; P. Thieme, Mitra and Aryaman, New Haven, Conn. 1957 
(Transact, of the Conn. Acad, of Arts and Sciences Vol. 41, 1957), S. 79 f.; 
O. Klima, Mazdak, Prag 1957, S. 55 ff., 81 f.; mit Vorsicht Herzfeld I, S. 
noff. (vermengt ost- und westiranische Verhaltnisse!). 

78) Apers. vith bez. die Burg oder den Hof des GroBkonigs (Herzfeld, Bd. 

I, S. no). 

79) Mpers. dehbaS „Herrscher”; apers. ,,Provinz” des Reiches (Herzfeld, I, 
S. ii4ff.). 

80) Vgl. Herzfeld I, S. no, 117 f. 

81) Vgl. Klima, a.a.O. S. 57 u. 82 (Auseinandersetzung mit Benveniste, S. 
125 f.); Nyberg, S. 90; Herzfeld, a.a.O.; Hinz S. 29. 

82) Vgl. Benveniste, a.a.O. S. 125 ft*.; Thieme, a.a.O. S. 80; Humbach, Gathas 

II, S. 66. 
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gemeinden autreten. X v aetu- ist die Hausgemeinde ( x v aetay heiBt „zur 
Verwandtschaft gehorig”; ,,Verwandtschaft”, ,,Sippe”) 83 ), womit 
Adlige oder Bauern gemeint sein konnen. Vzrzzzna- bildet die Dorf- 
gemeinde, die das Dorfopfer veranstaltet; im ai. bezeichnet tatsachlich 
vrjana ,,Dorfschaft”, urspr. ,,den als Opferstatte benutzten, umhegten 
Platz” (dann auch Heerbann e. Ortschaft) 84 ). Und Airyaman- (ved. 
aryaman ) ist dann die im Stammesopfer zusammenkommende Stam- 
mesgemeinde (<arya „die Gastlichen”; ai. arya „die zu den Gast- 
lichen gehorigen” 85 ), d.h. religios-kultisch gesehen, ,,die ein Opfer 
fiir die Gotter veranstalten”; vgl. Y. 32, 1; 54, 1). Als Standestitel 
begegnen in den Gathas nur die erwahnten fsuyant und vdstar (vgl. 
31, 14), im Awesta der 3. Stand (Yt. 13, 88); dann nar- ,,Mann, Held, 
Krieger”, das dem spateren ,,Wagenkampfer” ( rathaestar, A.rathe- 
star) 86 ) oder dem 2. Stand der Ritter entspricht (ib.), schlieBlich 
die ebenfalls adligen sdstdro („Fiirsten”) und kavis (,,Priester- 
fiirsten”? ai .kavi ,,Seher, Dichter”). Als Priestertitel finden sich 
zaotar (,,Opferer” s.u. S. 17), karapan-(?) 87 ) und usig (ai.usig 

83) Lommel, Zar. S. 60: „Haus-(Familien-)genosse” (Y. 33, 4); Thieme: 
„family”. 

84) Von Wesendonk, S. 53; apers. vardana- „Stadt”; auch Nyberg, S. 56 und 
S. 90 hat diese Bedeutung schon geahnt ( M Dorfgemeinde ,, im Mithrakult) ; vgl. 
Y 35, 8 und 36, 1 (Kultverband). Humbach iibersetzt einfach mit „Gemeinde” 
(Y 32, 1; 33, 3 f.; 46, 1; 49, 7). Lommel, a.a.O., „Stammesgenosse” (33, 4). 
Thieme, a.a.O.: „clan, community”. Klima S. 57 leitet das Wort von varoz- 
„arbeiten, verrichten” ab: ,,arbeitendes Volk”, eine wohl sekundare Entwicklung 
bzw. Ableitung. 

85) Vgl. Thieme, ZDMG 107, 1957, S. 78, 96 ff. (ari ,,Fremder, Gast”) ; 
Mitra and Aryaman S. 72 ff. (ai. aryaman ,,Hospitality”), spez. S. 78-80 uber 
aw. airyaman- „a special kind of social relationship” (78-79 f.), „those connected 
by hospitality” (80), kann in Y 40, 4 durch haxaman- ,,Freundschaft” ersetzt 
werden (ib.) und entspricht dem „Stamm” (zantu-), wie x v aetu dem d e mana 
bzw. nmana und varaezana-dem vis (ib.) ; Benveniste, a.a.O. ,,Bezirk, district”; 
Andreas: ,,Stammesgenossenschaft”; Schaeder, OLZ 43, 1940, Sp. 378: „Rechts- 
zustand zwischen den Stammesangehorigen”; Moulton S. 117 spricht von 
„Bruderschaft”; ahnlich Klima S. 57. Vgl. dagegen Humbach, OLZ i960, Sp. 
514: ,,der am Opfer teilnehmende Stamm” (Y. 32, 1; 54, 1). Schon v. Wesen¬ 
donk S. 50 f. hat dagegen protestiert aryaman- als Priesterschaft aufzufassen, 
wofiir es m.W. keinen Beleg gibt; er faBt das Wort als Bezeichnung der An- 
hangerschaft Z.s. auf. Herzfeld S. 122 f. dagegen iibersetzt ,,Schutzgenossen” 
(mit Hertel), griech. metoikoi, It. clientes, zu denen auch die Priester und Magier 
als bedeutendste Schutzgenossen des vis und zantu gehorten. 

86) v. Wesendonk S. 52. 

87) Vgl. dazu ib. S. 48 (aw. rap-? ai. rap- „preisen”?); Henning, Zor. S. 45 
verweist auf chwar, Karb „murmeln” u. Hinz S. 75 faBt Karapano entsprechend 
als ,,Brabbler, Murmler” auf. 
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„heischend, eifrig strebend”) 88 ); die beiden letzten Titel bezeichnen 
die Zarathustra feindlich gesinnten Priester des abgelehnten (dae- 
vischen) Kultes. Von Handwerkern und auch von Sklaven ist in den 
Gathas nichts zu spiiren 89 ). Was das jungawest. vaesa, vaesu-, vesa 
bedeutet ist noch unklar (vgl. Vd. 4, 2 ff.; Klima: ,,ansassige Ar- 
beiter”). Aus den archaologischen Zeugnissen (besonders in Tepe 
Sialk) laBt sich vermutlich auf Horige oder Leibeigene schlieBen, zu 
denen die unterworfenen Eingeborenen zum groBen Teil gehorten 90 ). 
Die untersuchten Grabstatten zeigen eine dreifache Gliederung 91 ). 
Das Eigentum und die Produktionsmittel gehorten der Sippe, dem 
Geschlecht 92 ). 

Zarathustra gehort nun offensichtlich der arischen Herrenschicht 
an, dem Geschlecht der Spitamiden, aber er besaB nur „geringen 
Viehbestand . . . und wenig Mannen”, weshalb er ,,machtlos” (anesa-) 
ist (so in Y. 46, 2 f.). Seine Lehre, wie wir sehen werden, driickt 
,,aristokratische Geistigkeit” aus 93 ). Seine Gonner und ,,Freunde” 
(frya-) sind Adlige und Fiirsten (vgl. Y. 46; 51; 53); mit ihrer Hilfe 
erstrebt er Macht und Durchsetzung seiner Botschaft (51, 20 f.; 46, 
12 ff,). Trotz dieser seiner adligen Herkunft tritt Zarathustra fur den 
notleidenden und rechtlosen Geringen oder ,,Armen” ( driyu 53, 9) 
ein; fur den Stand der „Viehziichter” und „Bauern” 94 ), die sowohl 
von den rauberischen Nomadenstammen und deren Hauptlingen und 
Priestern, als auch von den eigenen Herren unter Verletzung der 
hergebrachten, altheiligen Ordnung bedriickt, gedemiitigt und schutzlos 
gelassen werden (vgl. bes. 53, 6: „die Trughaften, die Vergewaltiger 
der Wahrhaftigkeit”; 33, 4 „Ubermut, taromati, des Adels?”; 32, 2 


88) v. Wesendonk S. 48; Hinz S. 76 vermutet „Schamane”. 

89) Handwerker (huti-) zuerst Y 19, 27; zum Sklavenproblem vgl. Wesendonk 
S. 54 und Herzfeld I, S. 125 f. (apers. bandaka und marika); Klima S. 65 
(babylon.-assyrischer EinfluB). 

90) Vgl. v. d. Osten, S. 45; auch ethnische Unterschiede sind auf Grund der 
Schadelfunde nachweisbar. Herzfeld I, S. 125 f. interpretiert das aw. haxman- 
i. S. von „Horigkeit, Leibeigenschaft” oder „Halbfreie”. 

91) V. d. Osten, a.a.O. S. 44 f. 

92) Klima S. 60; Tolstov, a.a.O. S. 107. 

93) Ygl. auch Lommel, KZ 58, 1931, S. 257; Altheim, Paideuma III, S. 264. 

94) Uberspannt und nur auf Bartholomaes Gatha-Ubersetzung beruhend hat 
diesen Zug Gertrud Hermes, Zur Soziologie der Lehre Zarathusthras, in: 
Anthropos XXXIII, 1938, S. 181 ff., 426 ff. hervorgehoben. Vgl. jetzt auch 
Widengren, NUMEN II, 1955, S. 77 und Iran. Geisteswelt S. 139. 



96 


Kurt Rudolph 


Luge und ,,E[ochmut” oder ,,Geringschatzung”, pairimati-). Um die 
Durchsetzung der ,,Wahrhaftigkeit”, der Wahrheit ( asa, arta, ai .rta), 
der Ordnung und des Rechts gegeniiber der ,,Liige” ( drug - „Trug- 
haftigkeit”), des Unrechts, des ,,Vertragsbruches” (Mithraverlet- 
zers) 95 ) und der Gewalttat kampft Zarathustra (Y. 46, 5; 32, 3; 
33, 4; 51, 4 ff.; 53, 6 ff.), d.h. fur ihn um die Ausbreitung der Macht 
und des Reiches ( xsathra) seines Gottes 96 ). Im Antagonismus 
zwischen ansassigen Viehzuchtern und rauberischen Nomaden bezieht 
Zarathustra dergestalt Stellung, daB er erstere fordert und zu schiitzen 
sucht, zur Bekampfung und Abwehr der letzteren, der Druggenossen, 
aber aufruft (31, 18 Humbach S. 93). So entspricht der okonomische 
und soziale Gegensatz dem religiosen und kultischen, aber beide 
Aspekte sind, wie uberall im Orient nicht zu trennen; fur Zarathustra 
besteht diese Scheidung nicht 97 ). Religion, Glaube und Kult hangen 
mit Wirtschaft und Gesellschaft eng zusammen. Es ist eine ,,Hirten- 
religion”, die er vertritt 98 ). Mit seiner Botschaft und seinem Wirken 
will er ,,Diener der lebendigen Wirklichkeit und der Gemeinschaft 
sein” 99 ). Davon legt der spatere Zoroastrismus ein beredtes Zeugnis 
ab und hat darin das Erbe seines Stifters bewahrt. Der beriihmte 
Dualismus Zarathustras, der ein ethischer ist, hat wohl altere arische 
Wurzeln, aber er ist bei ihm nicht abstrakt und theoretisch (,,mytho- 
logisch”) geblieben, sondern ist der ins Kosmische erweiterte Gegen¬ 
satz seiner Gegenwart, der in verschiedenen Aspekten zum Ausdruck 
kommt: Wahrheit und Luge, Ordnung und Unordnung bzw. Recht 
und Unrecht, Gut und Bose, Gott und Teufel, Gewalttat und Schutz, 
Hochmut und Fugsamkeit, Leben und Tod oder eben SeBhaftigkeit 
und Nomadentum, Pflege der Kuh und Mord der Kuh 100 ). Unzu- 


95) So Y 46, 5; vgl. Humbach z. St.; II, S. 69 (ved. mitra-kru) ; OLZ i960, 
Sp. 514. Ahnlich Yt. 10, 3.23.26. DaB Zarathustra Mithra bekampft hat, wie 
bisher immer angenommen worden ist (vgl. bes. Nyberg), ist jetzt von I. 
Gerschevitch, op. cit. S. 13 ff. mit gewichtigen Grunden bestrittcn worden. 

96) Vgl. dazu bes. H. H. Schaeder, Corona 9, S. 584 ff.; auch Christensen, 
Die Iranier, S. 219 f. u. Hinz S. 62, 126. 

97) Hertel interpretiert Z. also unrichtig, wenn er ihn zum Kulturstifter und 
„religionsfeindlichen Eiferer” macht (Beitrage S. 66, 144, 190). 

98) Humbach, Gathas I, S. 72; Nyberg spricht von „Hirtenideologie”. „Das 
soziale Leben ist Religion und die Religion ist Projektion des sozialen Lebens” 
(ib. S. 196 ff.). Vgl. auch Hinz, S. 122-126. 

99) Schaeder, Corolla I, S. 199; vgl. auch ders. in Corona 9, S. 584. 

100) Der Dualismus hat also durchaus ,,sozialokonomische” Grundlagen (vgl. 
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treffend ist es daher, wenn man dabei nur von einem Kampf zweier 
Kultgemeinden mit ihrer Ideologic spricht, wie Nyberg 101 ), oder 
Zarathustras Wirksamkeit als Restauration altarischer Lebenssitte und 
Herrentums versteht, wie Altheim 102 ), oder gar alles Sozialokono- 
mische aus den Gathas verbannt und ihren Verfasser zu einem Gnos- 
tiker oder Ahn der persischen Mystiker macht, wie W. Lentz 103 ). 
Allerdings bleibe ich mir bewuBt, daB man, wie Altheim einsichtig sagt, 
,,nicht ohne weiteres Zarathustras Zeugnis verwenden kann, um daraus 
wirtschaftliche oder soziologische Tatsachen zu gewinnen”, er fahrt 
jedoch fort mit den Worten: ,,Wohl aber kiinden seine Worte von den 
Vorstellungen, die ihn und seine Zeitgenossen bewegten” 104 ). 

Zarathustra als kleiner, um Unterstiitzung suchender Adliger ist nur 
die eine Seite seiner Stellung. Er ist zugleich Angehoriger des Priester- 
standes; er ist, wie er selbst Y 33, 6 bekennt ,,ein durch Wahrhaftig- 
keit aufrichtiger Zaoter” 105 ). Das ir. zaotar ist das Aquivalent fur 
das ai. hotar, hotr, das dort den vornehmsten Priesterstand bezeichnete, 
der urspriinglich als „Darbringer der Opfergaben”, also als „Opferer” 
fungierte ( hu (ins Feuer) gieBen”, hotra ,,OpferguB, Opfergabe” = 
ir. zaothra-). Spater beschrankte sich seine Tatigkeit auf die Rezitation 
der kultischen Hymnen und die damit verbundene Anrufung der Gott- 
heit (sek. Verbindung mit hu- ,,rufen, anrufen”) 106 ). Diese Stellung 
Zarathustras wird nun eindeutig durch sein Werk, die Gathas oder Ge- 

Soderblom, a.a.O. S. 178), Unzutreffend ist es daher, wenn hinter den sozialen 
Verhaltnissen ein rassisch-bevolkerungsmaBiger Gegensatz gesehen wird. G. 
Hermes, a.a.O., und Altheim, a.a.O. vertreten kontradiktatorische Auffassungen, 
deren Konfrontation sehr lehrreich ist! Vgl. unt. Anm. 102. 

101) RAI S. 55, 89, 202. 

102) Paideuma III, S. 262 ff. Zarathustra u. Alexander S. 25 ff. G. Hermes 
halt dagegen Zarathustra fur einen arischen Rebell und sozialen Propheten, der 
sich ganz fur die einheimische (nichtarische) Ackerbau und Rinderzucht betreiben- 
de Altbevolkerung gegen seine herrschenden, Pferde ziichtenden Rassegenossen 
einsetzt (Substrattheorie). 

103) ZDMG 103, 1053, S. 338; Yasna 28, AW Mainz, Abh. d. Geist. wiss. 
Kl. 1954, Nr. 16, S. 1003. 

104) Zarathustra S. 23. 

105) Die Ausklammerung dieses Wortes durch von Wesendonk, S. 46 mit 
Anm. 130 ist ungerechtfertigt Vgl. dazu H. Lommel, KZ 58, 1931, S. 257 ff.; 
Festschrift Kirfel, S. 187 ff.; Widengren, NUMEN II, S. 59 ff.; Iran. Geistes- 
welt S. 136 f.; Humbach, I, S. 101; Hinz S. 39- 

106) Vgl. Lommel, a.a.O. S. 262-265 (gegen Hertel, a.a.O. S. 144 Anm. 1, 
dessen Auffassung jetzt O. Klima, Mazdak, S. 82 erneut aufnimmt) ; Geldner, 
Glossar, S. 215; Oldenberg, Religion des Veda, 4. Aufl., S. 386. 

Numen, VIII 
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betshymnen, am besten bestatigt. Denn, wie Schaeder sagt, „nur an 
einer festen und hochentwickelten Tradition priesterlicher Poesie ist 
der merkwiirdige Stil seiner Hymnen zu verstehen” 107 ). Schon Herm. 
Lommel war dafiir eingetreten, die Gathas als Fortsetzungen altari- 
scher Sakraldichtung, wie sie uns auch in der altindischen Hotarpoesie 
des Rgveda entgegentritt, zu verstehen und Zarathustra in „geschicht- 
lichen Zusammenhang mit den altindischen Hotars zu stellen”, wenn 
auch in Ostiran kein so streng abgesonderter Priesterstand, wie in 
Indien nachweisbar ist 108 ). Schaeder schlug eine gleiche Richtung ein; 
er zeigte u.a., daB die Anfange der dritten und siebenten Gatha (d.i. 
Y. 30, 1-6 und 45, 1-3) einen indogermanischen Liedtyp wieder- 
geben 109 ) und daB die Gathas wohl den Stil altarischer Hymnendich- 
tung fortsetzen, aber doch auch dem personlichen, freien Wort und 
Gedanken Zarathustras dienen 110 ). Er vergleicht diese Dichtungen 
mit der altnordischen Skaldendichtung mit ihren ratselhaften Kunst- 
ausdriicken, den Kenningar (vergiBt dabei jedoch, daB diese keine 
Kult- oder Sakralpoesie mehr darstellen) 111 ). Der indische Gelehrte 
Taraporewala demonstrierte den Zusammenhang zwischen den Gathas 
und den rgvedischen Dichtungen durch Metrenvergleich 112 ). In jiing- 
ster Zeit sind es dann Paul Thieme 113 und vor allem Helmut Hum- 
bach 114 ), die Zarathustra von diesem Gesichtspunkt aus interpretiert 
haben. Durch sie ist noch eine andere Seite Zarathustras deutlich her- 
vorgetreten, die auch der Franzose Merian Mole in einer Dissertation 
herausgearbeitet hat 115 ), namlich der rituelle, liturgische Sinn und 
Zweck der Gathas. 


107) Corolla I, S. 191; vgl. Corona 9, S. 582; ZDMG 94, 1940, S. 405. 

108) Lommel, a.a.O. S. 258 f.; NGGW 1935, S. 153. 

109) ZDMG 94, 1940, S. 399 ft.; Voluspa 1-3; Atharva-Veda 1, 32. 

no) Ibid. S. 407. 

111) Corona 9, S. 592. 

112) Gatha Metre and Chanting, in: Bulletin of the Deccan College Research 
Institute III, S. 219-224 (nach Bode-Nanavutty, Songs of Zarathustra, London 
1952, S. 26). 

113) Vorzarathustrisches bei den Zarathustriern und bei Zarathustra, ZDMG 
107, 1957, S. 67-104. 

114) Zahlreiche Vorarbeiten, bes. in den Miinchner Sprachwissenschaftlichen 
Studien (MSS); vgl. jetzt die Bibliographic in seiner Gathaiibersetzung, Band 
1, S. 10. 

115) Le probleme zoroastrien et la tradition mazdeenne (erscheint in den Ver- 
of fentlichungen des Musee Guimet unter dem Titel: ,,Culte, mythe et cosmologie 
en Iran ancien”) ; vorlaufig sind einzusehen die Aufsatze : Daena, la pont Cinvat 
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Betrachtet man deren natiirlichen Kontext, so sind sie in das Korpus 
der Opferhymnen, dem Yasna, des Awesta eingebettet; sie bilden 
offenbar den einstigen Kern dieser Sammlung, um den sich die an- 
deren Hymnen gruppierten 116 ). Diese liturgische Tradition, die auch 
die Pehlewi-Uberlieferung kennt, kann uns, wie Mole meint, den 
,,Sitz im Leben” der Gathas erklaren; ihre einseitig moralisch-philo- 
sophische Auslegung ist ein Irrweg der bisherigen Forschung. Die 
Gathas sind also liturgische Texte , Opferhymnen, die eine organische 
Einheit bilden; sie dienten und dienen heute noch den Opferhand- 
lungen, begleiten sie 117 ). Sie drucken eine ,,ritualistische Weltan¬ 
schauung’’ aus (Mole vergleicht sie mit den Brahmanas, was mir doch 
zu weit geht). Es sind also keine Lehrvortrage, sondern Opfer- oder 
Gebetshymnen, die Zarathustra als priesterlicher Dichter und Sanger 
verfaBt hat. Ihre bewundernswerte Ubersetzung durch Humbach, die 
eine wissenschaftliche Leistung ersten Ranges darstellt, macht das sehr 
deutlich. Zarathustra wirkt entsprechend der indoarischen Priester- 
vorstellung als Mittler zwischen der Gottheit und seiner Gemeinde; 
er ist der „gute Opferer” ( hudah -), der Vermittler der „Gabe” ( dah, 
maga ) des Opferherren an Gott. Wie der altarische Priester als Gast 
(asti-) beim Opferherren weilte, so auch Zarathustra bei seinen fiirst- 
lichen Beschiitzern (Y. 46) 118 ). Der aus dem Veda bekannte ,,Gaben- 
preis” ( danastuti ) findet sich auch in den Gathas (Y. 46). Denn das 
indoarische Opfer ist eine gastliche Bewirtung der Gotter, wie sie auch 
im profanen Bereich ublich war 119 ). Fur seine Tatigkeit als Hymnen- 
sanger und Opferer verlangt Zarathustra, gemaB der Sitte, einen Lohn 
(■ mlsda -); vgl. Y. 44, 18 f. (Humbach S. 122) 12 °). Eine ganze Reihe 

et l’initiation dans le Mazdeisme, RHR t. CLVII, i960, S. 155-185; Rituel et 
eschatologie dans le Mazdeisme, NUMEN VII, i960, S. 148-160; die Rez. von 
Humbach, RHR t. CLVIII, i960, S. 83-89. 

116) Mole, Rez. Humbach S. 85 f. 

117) lb. C. 86 f.; Rituel et eschat. So. 151 f.; vgl. auch Thieme, a.a.O. S. 94. 

118) Vgl. Humbach, Gast und Gabe bei Zarathustra, MSS II 2 , 1957, S. 5-34; 
Gathas I, S. 47 f., 73; II, S. 65 f. Gegen die Deutung von hudah- i. S. von 
Humbach ist Lentz, Yasna 28, S. 25 („gut handelnd”). 

119) Vgl. dazu Thieme, a.a.O. S. 77 f.; arya- „die Gastlichen”. 

120) Vgl. dazu H. Lommel, Zarathustras Priesterlohn, in: Studia Indologica. 
Festschrift f. W. Kirfel, hrs. von O. Spiefi, Bonn 1955 (Bonner Orient. Studien 
N. S. 3), S. 187-195; ved. daksina; Zarathustra verwendet hier die „negative 
Danastuti”, wie sie auch im Rgveda I 120, 10-12 und VIII 70, 13-15 vorhanden ist. 
H. P. Schmidt, ZDMG hi (36), 1961, S. 217 A. 3 faBt nuzda- als „Geschenk” 
i. S. ved. midha ,,Kampfpreis” auf. 
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kultischer Termini technici bestatigen diese Tatsachen. 121 ) yah- der 
,,Opferumzug” oder „Bittgang” (49, 9); ydna, die „Bitte” oder das 
,,Erbetene” (28, 9; 65, 11; ydsa ,,bittend angehen”); parigam- „um- 
wandeln, verehrend nahen” (36, 1-3); hiiddm (ved. Sudani) „gutes 
Traufeln habend” i. S. von sorgfaltiger Pflege Gottes und des Men- 
schen (44, 20); ddh- die „Opfergabe” (28, 6; 53, 2); maga- (ved. 
magha), ,,die (rituelle) Gabe” fiir Gott (also das Opfer) und seinen 
Priester (51, 12); das Wort bezeichnet auch den Kult als solchen, 
zu dem man sich i.S. Zarathustras bekennt und halt (53, 7) 122 ); 
magavan- ist demnach „der Gabe gewahrende, der Freigiebige, Op- 
ferer” (vgl. Y. 34, 13 mit 51, 15 f.; 33, 7; 46, 13 f.)> auch eine Be- 
zeichnung der Anhanger Zarathustra („der Gabe teilhaftig” Magierl). 
Das Opfer verlangt „Andacht” ( aromati 45, 10; 49, 10; 34, 12; 
50, 4; ,,andachtige Gesinnung” daend in 44, 11?). 

Zarathustra bezeichnet sich selbst als niathran d.i. „Kenner der 


rituellen Spriiche” (50, 5 ff.; 33, 13; 51, 8; mqthraai.mantra ist der 
„Spruch, Zauberspruch”). Dahinter steckt ebenfalls eine altarische 
Vorstellung, die vom magisch wirkenden, kunstvoll und stilgerecht ge- 
bauten rituellen Spruch oder Gebet, niitzlich fiir den Freund, sehadlich 
fur den Feind. 123 ) Diese Kunst besaB Zarathustra in vorziiglichem 
MaBe, wie er selbst Y. 31, 19 weiB, und durch diese kunstvoll ge- 
bauten Hymnen brachte er seinem Gott seine Verehrung dar. Aber 
er verwandte seine Gabe auch, um seine Feinde, die Truggenossen und 
Unholde, mit seinen ihm von Ahura Mazda geschenken Spriichen 
und Rezitationen Verderben zu bringen (vgl. 31; 43, 14: ,,Aufstehn 
will ich, forttreiben will ich die Verachter deiner Verkiindigung mit 
all denen, die deine Zauberspruche aufsagen’'; 28, 5 ff.: Abwehr der 
Unholde mit der „Zunge”); 29, 6 und 48, 9: vafav- ^Gesang, Ge- 
heimspruch”; 32, 13; 45, 3; 53, 6; auch 33, 4: Durch Gebet, yaza, 
abwenden). Mit ,,vSuBe der Stimme” will er seinen Herrn ,,Preislieder” 
(carokorjihra -, gr. karkairo, It. carmen) zu Gehor bringen (29,8; vgl. 
auch 49, 12; 50, 6 f.). Sein ,,Lobsanger” ( staotd ) mochte er sein 
(50, 11). Denn ,,Lobpreis v ( stuta , staota ) und „Bitte” (yaz-, yaza) 


121) Vgl. Humbach, Rituelle Termini technici in den awestischen Gathas 
MSS VIII, S. 74 ff.; Milchprodukte im zaratliustrischen Ritual, IF 63, S. 40 ff. 

122) Vgl. Humbach, Gathas I, S. 66 f. 

123) Vgl. Humbach, MSS II 2 , S. 34; bes. Thieme, a.a.O. S. 94 f.; auch 
Lentz, Yasna 28, S. 85 (1003) : die Zauberkraft des gottlichen Wortes. Vgl. dazu 
die 4. Gatha (Y. 31) in der Interpretation Humbachs (Tl, S. 24). 
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stehen bei ihm im Vordergrund; ein Dankgebet gibt es im Indoarischen 
nicht (■ isud- heiBt ,,beten, bitten’', nicht danken: 35, 5; 38, 4; 39, 
4) 124 ). Das Reich Ahura Mazdas ist das „Haus des Lobliedes” 
(< garoddmana: 45, 8; 50, 4; 51, 15; gar- preisen, loben, gar ah Lob- 
preis), Eigenname des spateren Paradieses (mp. gar 08 man). Mit aus- 
gestreckten Planden, (rechtsherum) wandelnd, vollzieht Zarathustra 
das (rituelle) Gebet (28, 1; 29, 5; 50, 8). Als Term, techn. fur die 
Rezitation der heiligen Texte findet sich hdnkzrati- „Weihevollzug” 
(oder „Lied” 33, 14). In diesen Gebeten oder Hymnen zu Ehren 
seines Gottes hat Zarathustra seine Gedanken und Erkenntnisse aus- 
gedriickt, die von ihm erkannten „Wahrheiten formuliert” (Thieme), 
in der althergebrachten, priesterlichen Diehtkunst und durchpulst von 
einem personlichen, selbstandigen Glauben. Es wurde schon im An- 
schluft an Schaeder gesagt, dafi die Gathas ein Ausgleich zwischen 
Stilzwang und personlichem freien Wort sind 125 ). ,,Als Fortsetzer 
altarischer Dichtungsubung”, sagt Lommel, ,,erfiillt er die altgeheiligte 
Form priesterlicher Wortkunst mit neuen Inhalt” 126 ). Dadurch wurde 
Zarathustra zum Endpunkt einer alten Ttradition und zum Ausgangs- 
punkt einer neuen Entwicklung 127 ). 

Dieser neue Zug, der fur Zarathustra entscheidend ist, findet sich 
eben auch in seinem Opferknlt wieder. Nicht im hergebrachten indo¬ 
arischen blutigen Tieropfer, sondern in der unblutigen Gabe an Gott 
sieht Zarathustra den Sinn seines Opfers, so wie es seine Gemeinde 
bis heute vollzieht. Als Opfergaben begegnen daher in den Gathas 
Milch ( iza- „Milchlabe”), Butter ( dzuti- 49, 5; 51, 1; 50, 8), Fett 
(vdrdz ,,Fettlabe”, ,,Labetrank”), der ,,Opfergu6” oder die ,,Labe- 
spendung” (is- 38, 2; 49, 5; 50, 4), die „Opferspeise” ( myazda- 31, 1). 
Im Awesta findet sich dann auch Wasser (zaothra- Trankspende), 
Pflanzen, Mehl zum Opferbrot (draona-, mp Aron), Gerstenmilchbrei 
(Y. 3, 1. 18; 4, 1. 10; 6, 17; 7, 26; 8, 1; Yt. 8, 3; 6, 6; Ny. 1, 16 u.a.) 
Demgegenuber bekampft Zarathustra die Formen des herkommlichen 
altarischen Kultes, wie sie bei den Nomaden, fremden Kultgemeinden 
und vielleicht bei sog. ,,Mannerbunden” 128 ) iiblich waren und iiber- 

124) Vgl. Lommel, KZ 1940, S. 19; Oldenberg, Religion des Veda 4 , S. 310. 

125) Schaeder, ZDMG 94, 1940, S. 407. 

126) NGGW, phil. hist. Kl. Ill, NF Bd. 1, 1935, S. 135. 

127) Humbach, MSS I 1 , S. 34; dazu sind die Untersuchungen von Lentz 
heranzuziehen (Yasna 28, S. 84 f. bzw. 1002 f.). 

128) Darauf legt Widengren im AnschluB an die bekannte Arbeit von Stig 



102 


Kurt Rudolph 


steigerte Formen angenommen haben. Besonders scharf lehnt er die 
Schlachtung der Kuh (gous f.) 129 ) ab, zu deren Anwalt er sich macht 
(vgl. Y. 29; 32, 12 ff.; 44, 20). Wenn Zarathustra auch altiiberlieferte 
Bilder der indoarischen ,,Kuh-Mythologic” ubernommen hat 13 °), so 
geht doch aus seiner ganzen Polemik deutlich hervor, daB er die von 
ihm erkannte ,,rechte Ordnung” in der seBhaften Viehzucht und 
Weidekultur verwirklicht sieht, die eine neue, angemessenere Form 
der Gottesverehrung vertritt. Die Opfergabe der Pflanzen- und Vieh- 
produkte treten fur ihn an die Stelle der alten blutigen Opferpraxis. 
Ja, bei ihm finden sich auch Ansatze zu einer vergeistigten Opfer- 
auffassung, wie m.E. aus Y. 33,8. 10. 14 hervorgeht (Opfer als Selbst- 
hingabe durch die Zarathustra Gottes Hilfe erlangen will; er opfert, 
was er selbst von Gott erhalten hat) 131 ). Was Zarathustra vom alten 
Kult beibehalt ist, neben den wohl alteren Speise- und Trankopfern, 
die Feuerzeremonie, jedoch ebenfalls vergeistigt und neuaufgewertet; 
das Feuer ist fiir ihn Symbol der „Wahrheit” und Ahura Mazdas 
(34, 4; 43, 9; 46, 7) und nimmt an deren Verehrung teil 132 ). Als 
solches spielt es besonders im eschatologischen Ordal seine Rolle 
( 3 2 > 75 5 B 9 )> J* a das Kultfeuer scheint dessen Vorwegnahme und 
Abbild zu sein. Der rituelle Akt des Holzherzutragens im Feuerkult 
findet sich im Awesta (Y. 3, 2; 62, 7-10; Vd. 14, 2. 3; 18, 19 ff.; 
19, 20). Es scheint mir auch so, daB Zarathustra den beriihmten indo¬ 
arischen Rauschtrank, Haoma — Soma, nicht restlos verworfen hat, 
sondern nur in der entheiligten Form seiner Gegner 133 ). Daher nennt 

Wikander, Der arische Mannerbund, 1938 Wert: s. Hochgottglaube im alten 
Iran, Uppsala-Leipzig 1938, Kap. 6; NUMEN I, 1954, S. 65 ff.; II, 1955, S. 54 f.; 
Iran. Geistesw. S. 139. 

129) Vgl. Humbach, IF 63, S. 52; „Rind” (gav-) nur 32, 8. 10. 12. 14 (dazu 
Humbach, Gathas I, S. 62). 

130) Vgl. Lommel, KZ 1940, S. 15 (ad 34, 14); NGGW a.a.O., S. 149 (ad 
50, 2); H. P. Schmidt, IIJ I, 1957, S. 163 f. (Nachklange des Vala-Mythos in 
Y 50, 2; 51, 1; 29, 1) ; Lentz, a.a.O. S. 58 f.; ZDMG 103, S. 342; Humbach I, 
S. 62 u. 73 f.; Hinz S. 119 ff. 

131) Vgl. Humbach, Gathas I, 102 ff.; H. P. Schmidt, a.a.O. S. 171 Anm. 23; 
s. bereits von Wesendonk, Weltbild S. 84. 

132) Vgl. dazu Lommel, Zar. S. 261 ff.; Duchesne-Guillemin, Ormazd et Ahri- 
man, S. 40 f.; Humbach, Gathas II, S. 60 („groBartige Erneuerung des Feuer- 
kultes durch Zarathustra”) u. 73. Bereits im Veda ist Agni und Rta eng ver- 
bunden (Agni ist der Geborene des rta, Fuhrmann des rta, Wachter des rta; 
er ist ,,ohne Trug” und ,,untriigbar”). Hinz halt Z. iiberhaupt fiir den Stifter der 
Feueraltare (S. 88 f.). 

133) Vgl. dazu Nyberg, RAI, S. 286 f. und R. C. Zaehner, The Teachings of 
the Magi, London 1956, S. 127 f. 
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er ihn Y. 48, 10 ,,Harn des Rauschtrankes, mit dem die Karapans 
bosliches Erbrechen verursachen . . und Y. 34, 14 wird fur frevel- 
haft erklart, daB im gegnerischen Kult die „Kuh zu Tode gequalt wird” 
(rituell geschlachtet wird?), wahrend man sich am Haoma, dem 
,,Schwerverbrennlichen” ( duraosa -; bisher „Todabwehrer” ubersetzt) 
labt 134 ). 

Damit haben wir schon eine weitere wichtige Tatsache beruhrt: 
Zarathustras Absage an die beruflichen Vertreter des herkommlichen, 
altarischen Kultes; es sind die wiederholt angeprangerten Kavis, Usigs 
und Kar(a)pans, die wir leider nicht naher bestimmen konnen. Wah¬ 
rend die beiden letzteren einen priesterlichen Stand bezeichnen, sind 
die Kavis auch weltliche Herrscher und zwar ostiranische Lokal- 
oder Stammesfursten (vgl. die Kayaniden-Dynastie); Nyberg und 
Widengren halten sie fur eine Art Priesterfiirsten (ai.kavi „Seher, 
Dichter”) 135 ). Einer dieser Kavis, der uns namentlich bekannt ist, 
namlich Vistaspa vom turischen Fryanastamm (46, 12), wurde der 
Beschiitzer Zarathustras. Er und seine Heifer aus dem Hvogva-Ge- 
schlecht, Frasaostra und Jamaspa, hatten sich also zu Zarathustra und 
seiner Mission bekannt und forderten die Ausbreitung seines Kultes; 
vielleicht haben die Spitamiden, Zarathustras Geschlecht, von jeher 
diesem Stamm des Turers Fryana angehort, wie Humbach annimmt. 
Jedenfalls unterscheidet sich Zarathustra also von seinen Standes- 
genossen; er ist kein gewohnlicher Priester im herkommlichen Sinne, 
sondern der Priester eines neuen Gottes und seines Kultes. Auch in 
dieser Form sprengt Zarathustra den bisherigen Rahmen. Die Folgen 
dafiir hat er in seinem eigenen Leben erfahren, als er als armer, 
unvermogender „Wanderpriester durch die Gegend zieht” (Humbach 
II, S. 65) und auf Ablehnung, MiBgunst und wohl gar Verfolgung 
stoBt (cf. 46, 1.4.8. 12; 51, 10. 12; 44, 16; 43, 8; 31, 18; 53, 8) * 36 ). 

134) So mit Humbach, Gathas I, S. 99, II S. 37 u. MSS XI, S. 75. Zu ved. 
durosa vgl. H. W. Bailey, BSOAS 20, 1957, S. 53 ff. 

135) RAI S. 49; NUMEN I, S. 80 ff.; II, 55 ff.; Iran. Geisteswelt, S. 15 f. 
(liier ist gegeniiber der in NUMEN geauBerten Auffassung vom gottlichen 
Charakter dieser Herrscher anerkannt, daB diese „offensichtlich rein mensch- 
lich gedacht sind”) u. 136 f. Vgl. auch von Wesendonk, S. 47 (purohita bei den 
Skythen!). S. oben Anm. 86-85. 

136) Die Flucht und AusstoBung aus seinem Stamm ist unsicher, wie Humbach 
I 1 , S. 66 durch eindringliche Interpretation von Y 46 zeigt; allerdings nehme 
ich ihm nicht ab, daB Zarathustra „bei diesem seinem Stamme von jeher voile 
Anerkennung gefunden hat”, da es dem Gesamtbefund nicht gerecht wird, 
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Damit sind wir zu dem letzten Punkt gelangt, den wir noch be- 
handeln miissen: Zarathustra als Propheten. Wir ruhren damit an 
seine religionsgeschichtliche Stellung als solche. Dieses Problem ist 
durch das Buch des schwedischen Semitisten H. S. Nyberg uber die 
,,Religionen des alten Iran” (1937, dt, 1938) sehr aktuell geworden. 
Dieser hielt Zarathustra einmal fur einen „primitiven Theosophen”, 
einen „primitiven Mystiker” (a.a.O. S. 266 f.), zum anderen fur einen 
schamanistischen, berufsmaBigen Ekstatiker (S. 265), einen ,,Proto- 
typ der Apokalyptiker” oder ,,aller Mahdis, die im Laufe der Zeiten 
im vorderen Orient auftraten” (266). Als besten Vergleieh nannte 
er den indianischen Apokalyptiker Nordamerikas (ib.). AuBerdem 
sei er kein „Reformator” gewesen, sondern ein leidenschaftlicher Be- 
haupter des Bestehenden (202). 

Dazu ist zunachst zu bemerken, daB Nyberg Ernst gemacht hat, 
Zarathustra als eine geschichtlich-konkrete Personlichkeit zu verstehen, 
aber er hat die Grenzen unseres Wissens vernachlassigt und teilweise 
— eben durch seine religionswissenschaftliche Theorie — den awes- 
tischen Gesamtbefund vergewaltigt 137 ). In die Gathas laBt sich eben 
vieles hineinlesen, wenn man nicht die gesellschaftlichen und religions- 
geschichtlichen Hintergriinde von Zarathustras Stellung beriicksich- 
tigt 138 ). Aus diesem Grunde haben eine ganze Reihe namhafter 
Iranisten Nybergs Auffassung vom Schamanen Zarathustra abgelehnt: 
Schaeder (der Ubersetzer des Buches), Henning 139 ), E. Herzfeld 
(der aber gleichfalls sehr hypothesenreich ist und Z. zu einem 
westiranischen Politiker der fruhen Achamenidenzeit machte), J. 
Duchesne-Guillemin 14 °), Pater de Menasee 141 ), G. Dumezil 142 ), 
J, C. Tavadia 143 ). Wir konnen hier nicht naher auf diese Debatte 


137 ) Vgl. auch W. Wiist, ARW 36, S. 238. 

138) Vgl. auch O. Paul, ib. S. 230; Dumezil, RHR 123 (1941), S. 209 f. 

139) JThSt. XLIV, 1943, S. 119-22; Zor., 1951. 

140) Zoroastre, Paris 1948, S. 140 ff. 

141) Eranos Jahrbuch XI, 1944, S. 181 ff. 

142) Rez. in RHR 123, 1941, S. 206-10; er bemerkt u.a., daB N. von einer 
vorgefaBten Meinung eines Religionstyps an die iranischen Texte herantritt 
(209 f.) ; die tjberlegungen sind weniger philologischer als vergleichender Art; 
„il s’agit moins d’interpreter du dedans les textes et les mots iraniens. . . , 
mais de les eclairer du dehors et de les orientier par rapport a un ‘type de 
religion’ connu d’ailleurs et attribue a l’lran, essaye sur l’lran en maniere 
d’hypothese de travail”. 

143) ZDMG 100, 1951, S. 230 ff. 
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eingehen, sondern wollen nur folgende Punkte hervorheben, die 
Nybergs Position unhaltbar machen. 

1. Zarathustra ist kein Schamane i.S. des bekannten ethnologischen 
Typs, wenn man die Forschungen von Nioradze, A. Ohlmarks, Find- 
eisen und Eliade berucksichtigt. Deshalb spricht Geo Widengren, der 
Nybergs Thesen zu halten sucht, jetzt vorsichtiger von einer ,,scha- 
manistischen Struktur” bei Zarathustra 144 ). 

2. Das umstrittene, aber fur die Nyberg-Widengrensche Auffassung 
entscheidende Wort hangha- (mir .hang oder mang) ,,Hanf”, dessen 
GenuB zur Ekstaseerzeugung man Zarathustra zuschreibt, findet sich 
nieht in den Gathas. Nur Yast 13, 124 findet sich ein Pouro.bangha 
(,,viel Hanf besitzend”) 145 ). Sonst ist im Awesta davon nur in ab- 
lehnender Weise die Rede 146 ). Der zum Zwecke einer Himmels- und 
Hollenfahrt eingenommene Trunk von Wein und Hanf des Ardai 
Viraz in dem gleichnamigen mittelpersischen Werk, bezeugt keine 
ekstatische Praxis als solche und ist viel zu spat, um fur Zarathustra 
giiltig zu sein. Das gleiche gilt fiir lie mittelpersischen Beriehte vom 
Hanfrausch Vistaspas 147 ), der ubrigens nach der Denkart-Version 
Horn (aw. Haoma), nicht ein Wein-Hanf-Gemisch getrunken haben 
soil 148 ). Der von Widengren beigebraehte Text aus der Bahman- 
Yast-Apokalypse 149 ), die von der Endzeitvision Zarathustras mit 
Hilfe der ,,allwissenden Vernunft („oder Weisheit”) handelt, belegt 
nur ekstatische Visionen oder Traumgesichte, keinen HanfgenuB 

144) NUMEN I, 1954, S. 66; Iran. Geistesw. S. 143 f. (diese ,,‘schamanis- 
tische’ Form seines Auftretens . .. bildet indessen nur den auBeren Rahmen seines 
Wirkens”); ahnlich M. Eliade, Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, 
1957, S. 376 ff.; er schreibt aber: „Bemerken wir trotzdem dazu, daB die 
Ahnliehkeiten zwischen den ekstatischen und mythologischen Elementen der 
zoroastrischen Religion und der Ideologic und Technik des Schamanismus sich 
aus einem groBeren Ganzen erklaren, das in keiner Weise eine ,,schamanistische 
Struktur des religiosen Erlebnisses Zarathustras erfordert” (S. 379 f.). Vgl. auch 
ib. S. 381. 

145) Vgl. Nyberg, RAI, S. 177 f.; Widengren, NUMEN I, S. 67. 

146) Vgl. Henning, Zor. S. 31 f. 

147) Nyberg S. 175 f.; Widengren, a.a.O. S. 67 f.; vgl. dazu auch P. de 
Menasce, a.a.O. S. 185 f. 

148) Widengren, a.a.O. S. 67 Anm. 104 u. 105. DaB dahinter eine mystische 
Lehriiberlieferung in der Zarathustralegende sichtbar wird, hat jetzt P. de 
Menasce, Une Encyclopedic mazdeenne: Le Denkart, Paris 1958 (Bibl. de l’Ecole 
des Hautes Etudes, Sect, des Scienc. Relig. Vol. LXIX), S. 66 u. 67 f. bemerkt. 

149) I, 1-2; II, 4-6, 9-10 (a.a.O. S. 69!.; Iran. Geistesw. S. 183 ff.; West, 
SBE V, S. 191 ff-)- 
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(Zarathustra bekommt nur ,,die allwissende Vernunft in Form von 
Wasser” zu trinken, II, 5). Das dabei verwendete mpers .x v amn 
,,Traumschlaf” weist zwar als Ausgangspunkt auf Y. 30, 3 zuriick, 
wo der Dual x v afand vermutlich ,,beiderlei Traume” 15 °) bedeutet 
(andere Ubersetzungsmoglichkeit ist „der Schlaf und sein Paar- 
genosse”) 151 ). X v afnd- ( Ki.svapnah ) findet sich auch Y. 44, 5: „Wel- 
cher Meister schuf Schlaf (Traumschlaf) und Wachen?” Jedenfalls 
ist dadurch keinerlei provozierte Ekstase o.a. schamanistische Praxis 
in den Gathas bezeugt 152 ), daruber helfen auch angebliche indische 
Parallelen nicht hinweg. 

3. Wenn Zarathustra ein Ekstatiker und Visionar gewesen ist, dann 
ist das noch kein Beweis fur sein Schamanentum. Ein Kenner des 
schamanistischen Materials, wie Mircea Eliade, betont ausdriicklich, 
daB die Narkotika erst ein vulgarer Ersatz fur die ursprunglich reine, 
echte Trance sind; die Vergiftungen sind im nordasiatischen Scha- 
manismus erst Neuerungen einer jiingeren Zeit, die den Niedergang 
der alten Technik bezeugen 153 ). 

4. Zarathustras praktisch-ethisches Anliegen bewahrte ihn vor der- 
artigen Praktiken 154 ). Er bekampft ja gerade den Rauschtrank und 
die Raserei ( aesma ) seiner Gegner (44, 20; 48, 10) ! Wir haben seine 
Funktion als Priester und kunstvoller Dichter kennengelernt, die 
Nybergs These unnotig macht. Humbachs iiberzeugende Deutung 
Zarathustras bricht auch die letzten Stutzen dieser Auffassung weg. 

Trotzdem bleibt bestehen, daB Zarathustra Traumgesichte gehabt 
hat (s.o.). DaB er Visionen und Halluzinationen gekannt hat 155 ), 
geht aus seinen Dichtungen hervor (vgl. bes. 43, 5-16: ,,Als heilvoll 
erkenne ich dich, o kundiger Lebensherr”, dann 45). Das, was er 
geschaut (wie ein altindischer rsi), gibt er mit kunstvollen Worten 
bzw. Strophen wieder (s.o.). Er steht in besonders engem Kontakt 
mit seiner Gottheit, dem „weisen (oder kundigen) Herrn” (ahura 

150) Humbach, ZDMG 107, 1957, S. 368. 

151) Nyberg, RAI S. 106 f.; Duchesne-Guillemin, Zoroastre, S. 240; Herzfeld 
I, S. 310 (,,sleep-twins” = „sleep and its brother”, S. 311). 

152) Vgl. auch Duchesne-Guillemin, op. cit. S. 143 f.; der „Mysteriengesang” 
Zarathustras und seiner Schuler, wie ihn sich Nyberg vorstellt, ist reine Theorie, 
was auch Widengren, NUMEN I, S. 7 2 mit Anm. 126 zugibt. 

J 53 ) Op. cit. S. 382, 461 u. 465 f. 

154) Vgl. auch Schaeder, Corolla I, S. 199. 

155) Vgl. zur psychologischen Typologie dieser Art Tor Andrae, Mystikens 
psykologi, 1926; Mohammed, 1932, S. 39 ff.; jetzt auch Hinz S. 41 ff. 
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mazda) 156 ); er fiihrt Gesprache mit ihm (vgl. bes. 29, 8; 33, 6; 51, 8; 
44: „Danach frage ich dieh, sag es mir recht, o Herr”; 49, 6; 43, 7 f.). 
Er ist also der Gesprachspartner seiner Gottheit. Das ist die eine Seite 
seiner Gottesbeziehung, die in der spateren Legende besonders stark 
ausgemalt worden ist (Konferenzen mit Ohrmazd und seinen Boten, 
vornehmlich des Vahuman). Die andere Seite ist die von der Heiligkeit 
und der Majestat Gottes; sie auftert sich in der ehrfurchtsvollen Ver- 
ehrung mit Opfer, Gebet und Lobpreis. Diese Doppelpoligkeit seiner 
Glaubenshaltung hat H. H. Schaeder sehr forderlich herausgear- 
beitet 157 ) und sie etwas unglucklich als ,,archaische Mystik” bezeich- 
net 158 ), weil Zarathustra seiner Meinung nach noch keine Spaltung 
von Gott und Menseh kenne und an der Schwelle der Magie und 
Mystik stehe, ohne deren ,,sondernden Gefahrdungen” zu erliegen, wie 
in Indien und dem spateren Iran. Wolgang Lentz ist in dieser Richtung 
weitergegangen und hat zur Erlauterung Motive und Stilelemente der 
neupersisch-islamischen Mystik herangezogen und findet bei Zara¬ 
thustra sogar gnostische Gedanken vor 159 ). Ich glaube das nicht, da 
es den Tatsachen nicht gerecht wird und nur vom rein literarisch- 
motivgeschichtlichen Standpunkt gesehen ist. Daft sich Zarathustra 
eins mit der Gottheit und deren Geisteskraften fiihlen kann, ist nur 
die eine Seite seiner Glaubenshaltung, wie wir gesehen haben. Die 
„mystische Identification” ist, wie Humbach lehrt, ein wichtiges Merk- 
mal der arischen Sakralpoesie gewesen, die darin wurzelt, daft man iiber 
die verschiedene Verwendbarkeit eines Wortes oder Ausdruckes nach- 
dachte 160 ). Insofern ist eben Zarathustra ein ,,Menseh der indo- 
arischen Friihzeit” 161 ), dessen Verstandnis uns daher sehr erschwert 
ist und es uns unmoglich macht, mit spateren Erscheinungen seiner 
habhaft zu werden. Ich mochte daher den Begriff ,,Mystiker” von 
ihm fernhalten, da man damit meist etwas anderes verbindet als Zara- 

156) Vgl. dazu Humbach, WZKSO I, 1957, S. 81 ff.; F. B. J. Kuiper, IIJ I, 
1957, S. 86 ff. 

157) Gott und Menseh in der Verkiindigung Zarathustras, in: Corolla. Fest¬ 
schrift L. Curtius, 1937, Teil I, S. 196 f. Vgl. auch Hinz S. 95 ff. 

: 58) Vgl. auch W. Lentz, Yasna 28 , S. 1002 f.: bei Z. werden „archaische 
Schichten” angeruhrt; die Gathas offenbaren einen „archaisehen Literaturtyp”. 

159) ZDMG 103, 1953, S. 341 f.; a.a.O., S. 1003. Die modernen, aufgeklarten 
Parsen, wie etwa Dastur Dr. Bode, sehen in Zarathustra denn auch einen 
„kontemplativen Denker” (Songs of Zarathustra, S. 21 f.). 

160) ZDMG 107, 1957, S. 365 Anm. 4; Gathas I, S. 73. 

161) Humbach, MSS II 2 , S. 34. 
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thustra gewesen ist. Wie schon Moulton und von Wesendonk fest- 
gestellt haben, war er ein klarer Kopf 162 ). 

Es ist deshalb besser, Zarathustra als einen iranischen Propheten 
zu bezeichnen, ohne dass damit die israelitische Erscheinung des 
Prophetentums als einzig normative Parallele zu betrachten ist, ob- 
wohl mir das noch am nachsten zu liegen scheint, wie es bereits 
Moulton und Nathan Soderblom getan haben 163 ). Als Prophet schaut 
er in die Vergangenheit und in die Zukunft und deutet von da aus die 
Gegenwart, den Kairos. Zunachst die Vergangenheit! Wie bemerkt, 
lehnt Zarathustra bestimmte Formen des herkommlichen altarischen 
Kultes ab (s.o. S. 13 f.). Dem entspricht auf ,,ideologischer” Seite 
die Verwerfung der mit diesen Kultformen verbundenen arischen 
Gottheiten. Wir finden sie nirgends namentlich erwahnt, sondern nur 
zusammengefaBt als die daevcts bekampft (vgl. 44, 20; 32, 3 f f.: ,,ihr 
Daevas alle seid Samen vom schlechten Gedanken . . 34, 5: ,,die 

daevischen und menschlichen Unholde”; 45, 11; 48, 1; 49, 4: die 
Ubeltater setzen die Daevas ein). Daeva entspricht dem altind. deva 
,,Gott” (urspr. ,,Idimmlischer’’, *deivo~); es bezeichnet in der indo- 
arischen Religion eine bestimmte Gottergruppe, zu denen z.B. Indra, 
Rudra, Vayu gehoren. Wahrend in Indien diese Devas immer mehr 
an Bedeutung gewannen zu ungunsten der anderen Gottergruppe, den 
asuras oder ,,Lebensherren” (von a^-„Leben, Lebenskraft”), werden 
sie seit Zarathustra in Iran zu Teufeln (mpers .dews „Damonen”), 
wahrend ahum, das dem ai. asura entspricht, zum Beinamen des einen 
hochsten Gottes wird. Zarathustra hat offenbar die devas noch nicht 
zu ,,Teufeln” im spateren Sinne gemacht 164 ), aber er hat diesen 
ProzeB durch ihre Enthronung und Ablehnung eingeleitet und ent- 
scheidend gefordert 165 ). Sie treten in den Gathas immer zusammen 
mit den Truggenossen, den zweibeinigen Unholden auf, die ihnen zu 
Ehren Schlachtopfer und Rauschgelage veranstalten 166 ). Auch die 

162) Moulton, a.a.O. S. 146; v. Wesendonk, a.a.O. S. 69; Henning, Zor. S. 45 
(„klarer Denker”) ; Thieme, ZDMG 107, S. 94 f. (,,magisch-ethisch-religioser 
Denker”). 

163) Neuerdings auch von Altheim vertreten, der sogar chronologische Ge- 
meinsamkeiten festzustellen versucht hat (Paideuma III, S. 264 und Zarathustra 
S. 18 ff.). Vgl. jetzt bes. Hinz S. 41-49- 

164) Wie es J. Hertel, Beitrage S. XI, 143, 251 ff. auslegte. 

165) Vgl. auch Schaeder, Corona 9, S. 596; nach Lommel, Zar. S. 90 f. sind 
sie fur Zarathustra ,,Gotzen”. 

166) Humbach arbeitet heraus, dab die Daevas mit ahnlichen Liedern sakraler 
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arische Mythologie wird von Zarathustra umgewertet, so der Mythos 
vom Urkonig Yima (ai .Yama), wie aus Y. 32, 6-8 hervorgeht 167 ); 
vermutlich trifft das auch einen alten Mythos von den „Zwillings- 
geistern” in Y. 30, 3-6 (Humbach S. 84 f.), den Zarathustra nicht i.S. 
einer Kosmogonie, wie bisher immer angenommen wurde 168 ), sondern 
als eine Schilderung der zwei ,,Bestrebungen” ( mainyus ), die Gotter 
und Menschen zur Entscheidung zwischen Gut und Bose zwingen, 
d.h. fur Zarathustra zwischen ahurischem und daevischen, wahren 
und falschen Kult 169 ). 

Was setzt Zarathustra dem abgelehnten herkommlichen Gotterkult 
entgegen? Es ist sein Gott Ahura Mazda, der „Weise (Kundige) 
Herr". liber sein Wesen gibt besonders die 9. Gatha (Y. 44) Aus- 
kunft. Seine vorzarathustrische Existenz ist viel behauptet, aber nir- 
gends bewiesen worden. DaB er an den indoarischen Ahura (asura-) 
Glauben anknupft und Zuge des Varuna (ir *Vouruna) ubernommen 
hat, ist anzunehmen 17 °). Zarathustra lebte ja nicht im luftleeren 
Raum. Aber die Bezeichnung des Gottes ist eine typisch zarathustrische 
Pragung, die iibrigens in den Gathas noch kein erstarrter Eigenname, 
wie in den spateren Texten ist; beide Bestandteile des Namens treten 
hier noch getrennt auf: „Weiser” oder „Kundiger” ( mazda -) und 
„Lebensherr”, ,,Herr” {ahura-). 171 ) Dieser Gott hat sich Zarathustra 


Dichtung wie Ahura Mazda durch Zarathustra angerufen worden sind (WZKSO 
I, 1957 , S. 81 ff.). 

167) Vgl. dazu bes. Humbach, ZDMG 107, 1957, S. 367 ff.: die Sage von der 
Verschuldung und Verurteilung des Konigs Yima; sein Frevel bestand in be- 
triigerischer Rede (vgl. Yast 19, 33; Y. 45, 1). Widengren, Iran. Geisteswelt, 
S. 261-279. H. P. Schmidt, ZDMG in, 1961, S. 216 A. 2 (zu 32, 8b). 

168) Bes. von Schaeder, ZDMG 94, 1940, S. 403 f.; ebenso Duchesne-Guillemin, 
Zor. S. 235 ff.; Widengren, a.a.O. S. 150 f. 

169) Humbach, a.a.O. S. 368 ff.; Gathas I, S. 84 f.; II, S. 19. 

170) Vgl. dazu bes. Lommel, Zar. S. 256 ff. (sehr verdienstvoll und wichtig) ; 
Tavadia, ZDMG 100, 1951, S. 238 ff.; Gershevitch, Mithra, S. 44 ff. (vermutet 
iran. *Vouruna-Kult, der nach Zarathustra von dessen Gemeinde absorbiert 
wurde). Duchesne-Guillemin, der friiher die vorzarathustrische Existenz Ahura 
Mazdas vertreten hatte (vgl. Zor. S. 87 ff.; Ormazd, S. 15 ff.), gibt diese These 
jetzt auf: vgl. The Western Response to Zoroaster, Oxford 1958, S. 52 ff. 
Ebenso Kai Barr, Avesta, Kobenhavn 1954, S. 37 u. 208. Auch Widengren, a.a.O. 
S. in gibt zu, daB es „schwierig ist, sich von dem Wesen Ahura Mazdas in 
vorzarathustrischer Zeit ein klares Bild zu machen”. Hinz S. 91 ff. 

171) Vgl. von Wesendonk, S. 69; Maria Smith, Studies in the Syntax of 
the Gathas of Zarathustra, 1929, S. 27; Lommel, Zar. S. 13 und bes. Tavadia, 
a.a.O. S. 228 u. 240 ff., sowie ib. Bd. 103, 1954, S. 346. 
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als Propheten ausgewahlt (vgl. Y. 29, 4) 172 ). In seinem Namen ver- 
kundigt er seine Botschaft. Er ist ihm keine fremde, weltferne Macht, 
sondern ,,Inbegriff lebendiger und lebensschaffender Forderungen 
und VerheiBungen” (Schaeder). Umgeben ist Ahura Mazda von 
mehreren Wesenheiten oder ,,Geisteskraften” (Lentz), den spateren 
Amdsa Spantas, den ,,heilwirkenden Unsterblichen” 173 ). Es sind das: 
Vohu manah oder Vahista manah („guter oder bester Sinn”), Asa 
( urta ,,Wahrsein” oder ,,Wahrhaftigkeit”), Xsathra („Herrschaft”, 
,,Macht” oder ,,Reich”), Armaiti (aramaitif „Fugsamkeit”, „GemaB- 
heit” oder „Ergebenheit”), Haurvatat (,,Heilsein” oder „Gesundheit”), 
AmdT3tatat („Nichtsterben” oder „Lebenskraft”). Mit der Bedeutung 
dieser Wesen oder Begriffe konnen wir uns hier nicht weiter befassen. 
Sie sind Eigenschaften Ahura Mazdas, die die Fulle seines Wesens 
ausmachen und mit denen er wirkt. Sie sind aber auch den frommen, 
mazdaglaubigen Menschen als Heilsgaben und Tugenden eigen bzw. 
werden von ihnen erstrebt. Es besteht also ein „reziprokes Verhaltnis” 
zwischen gottlichen und menschlichen Eigenschaften 174 ). Daher schil- 
lern diese ,,Problemworte” , wie sie Lentz genannt hat, zwischen ab- 
strakter und personhafter Bedeutung. Man hat sie daher auch als 
Aspekte” oder ,,instrumentale Eigenschaften” Ahura Mazdas er- 
klart 175 ). Im jungeren Awesta sind es gottliche Wesen, Gottheiten 
geworden 176 ). 

Der franzosische Indogermanist und Religionshistoriker Georges 
Dumezil hat hinter diesen Wesenheiten eine spiritualisierende Umdeu- 
tung der mythologischen Gottergestalten der indoarischen Gesellschaft 

172) Die von Schaeder, Corolla S. 194 ff. und Hinz S. 56 ff. angenommene 
Berufungsvision in Y 43, 5-16 ist eine falsche Interpretation: s. schon Lommel, 
NGGW III, NF I, 1934, S. 79 und jetzt Humbach, Gathas I, S. noff.; II, S. 48. 

173) Lentz, ZDMG 103, S. 320; Nyberg, RAI, S. 280; Gershevitch, a.a.O. 
S. 157 (incremental Immortals”) ; fur die Auslegung dieser Wesenheiten, Ab- 
straka oder ,,Geisteskrafte” verweise ich ausdriicklich auf Lommel, Zar. S. 30 ff. 

174) Vgl. Schaeder, Corona 9, S. 588 ff.; Lentz, ZDMG 103, S. 325 ff.; 
Yasna 28, S. 44 ff.; Humbach, MSS VII, S. 68 ff.; Gathas I, S. 37 f., 71 f. 
Schmidt, a.a.O., S. 220 f. (betont den Eigenschaftscharakter). 

175) M. Smith, a.a.O.; Tavadia, ZDMG 100, 1951, S. 226 ff. („Formelle, 
dichterische Personifikationen, die die Eigenschaften des Gottes ausdriicken”) ; 
Duchesne-Guillemin, Zoroastre, S. 147 ff. (im AnschluB an Markwarts instru¬ 
mental der Eigenschaft”); Western Response, S. 45 f. 

176) Diese sicherlich sekundare Form hat Christensen auch fur die gathische 
Periode als zutreffend erklart (Die Iranier S. 224 f.) Nyberg halt sie fur 
Kollektivgotter (Personifikationen sozialer Kollektiva). 
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erblicken wollen 177 ). Es sind nach ihm Sublimierungen der von ihm 
aufgestellten Reihe indoarischer Funktionsgotter der drei Stande, 
Herrscher, Krieger und Bauern. So interessant und aufschluBreich 
auch manches daran sein mag, die von Dumezil betriebene ,,mathema- 
tische Religionsvergleichung” 178 ) iiberzeugt nicht ganz. Man kann 
sich schwer vorstellen, daB Zarathustra nur diese ,,Funktionen” alterer 
Gotter herausdestilliert hatte und sie dann seinem Gott zugeschrieben 
habe, abgesehen davon, daB Dumezil die Belege fur seine These aus 
alien Schichten der awestischen uni vedischen Literatur heranziehen 
und teilweise gewaltsam zusammensuchen muB, nur um sein 3teiliges 
Schema zu fiillen 179 ). Man kann aber soviel sagen, daB Zarathustra 
eine bestimmte Seite der indoarischen Religion fortsetzt und zu einem 
AbschluB bringt, namlich die zur Abstraktion, zur Vergeistigung nei- 
gende Form indoarischen Denkens, wie wir sie auf indischem Boden 
in den Brahmanas und Upanisads vorfinden 18 °). Das legen schon 
die gleichen vedischen Termini oder Begriffe, wie rta, druh, sarvatdt, 
amrta , ksatra, manyu, aramati (?) nahe 181 ). Dabei von „Entmytholo- 
gisierung” zu sprechen, scheint mir etwas zu modern 182 ). Jedenfalls 
hat Zarathustra neben Ahura Mazda keine eigentlichen Gotter ge- 
duldet. Er ist ,,Schopfer aller Dinge” (vlspanam datar-, 44, 7), 
der „Erste und Letzte” (31, 8) 183 ) Diese monotheistische Ein- 
stellung Zarathustras wird nun gekreuzt von einer dualistischen 
Komponente, die wir schon mehrfach gestreift haben. Sie findet 
ihren besonderen ideologischen Ausdruck darin, daB die Gegen- 


177) Naissance d’Archanges, Paris 1945; Mitra-Varuna, Paris 1948 2 ; Les 
Dieux des Indo-Europeens, Paris 1952, S. 14 ff., 17 ff. (Zusammenfassungen). 
Dumezil folgt Duchesne-Guillemin, Zor. S. 47 ff.; Western Response, S. 39 ff.; 
Widengren, NUMEN II, S. 59 ff.; Iran. Geisteswelt S. 140 ff. 

178) Humbach, OLZ i960, Sp. 512 ff. 

179) Zur Kritik s. Schaeder, Corolla S. 192; Tavadia, ZDMG 103, 1954, S. 
344 ff. (From Aryan Mythology to Zoroastrian Theology); Journal of the 
Bombay Branch Royal Soc. 28, II, S. 171-186, 1953 (Zoroastrian and Pre- 
Zoroastrian; oft zu subjektiv urteilend); W. Lentz, Yasna 28, S. 964 (46); 
P. Thieme, Mitra and Aryaman, New Haven Conn. 1957; R. N. Frye, G. 
Dumezil and the Translators of the Avesta, in: NUMEN VII, i960, S. 161-171. 

180) Von Wesendonk, Weltbild S. 64 ff.; B. Geiger, in: Die Religionen der 
Erde, Wien 1929, S. 257 f. 

181) Vgl. bes. J. Duchesne-Guillemin, Zor. S. 57 ff.; das altere Werk von 
B. Geiger, Die Amasa Spantas, Wien 1916; ferner Gershevitch, op. cit., S. 55 f. 

(tvastar = thworastar in Y. 29, 6 = gas tasan). 

182) Altheim, Paideuma III, S. 272 ff.; Zarathustra S. 19. 
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satze in Welt und Gesellschaft, in denen sich Zarathustra vor- 
findet und die er erkannt hat, in zwei grundlegenden, kosmischen 
,,Geistern” oder ,,Bestrebungen” ( mainyu -) zusammengefaftt werden. 
Es ist Spdnta mainyu ( Sponta manyu )), der „heilwirkende (oder 
heilvolle) Geist” und Angra mainyu (Ahra manyu), der ,,ver- 
derbenwirkende, bose Geist”. Beide sind ein'ander entgegen- 
gesetzt, von Uranfang, auf Grund eigener Wahl (45, 2; 30, 3 ff.) 184 ). 
Wie diese sich gleichsam prototypisch entschieden haben, so miissen 
sich alle Menschen entscheiden, fur Gut oder Bose, Wahrheit oder 
Luge im Sinne Zarathustras. Es ist also ein betont cthischer Dualis- 
mus, den wir hier vor uns haben, und Zarathustra hat auf diese Weise 
das Problem des Bosen und der Ungerechtigkeit zu losen versucht. Seine 
Theodizee besteht darin, daft er das Bose aus Gott ausgeklammert und 
es zu einer eigenen Macht gemacht hat, die sich selbst dafiir entschieden 
hat. Dabei gilt es zu beachten, daft diese uranfangliche ,,Wahlentschei- 
dung” spater verlassen worden ist und die beiden ,,Geister” oder „Be- 
strebungen” zu Prinzipien des Guten und Bosen als solcher geworden 
sind (ein ontologischer Dualismus quasi). Die Entgegensetzung von 
Ahura Mazda (mp. Ohrmazd) und Angra Mainyu (mp. Ahriman), dem 
bosen Geist, findet sich in ausgepragter Form erst in der mittelpersi- 
schen Literatur, nicht im Awesta. Fur Zarathustra steht Ahura Mazda 
quasi iiber den beiden entgegengesetzten Geistern (fast wie spater der 
Gott Zrvan „Zeit”); er ist aber eng mit seinem ,,heiligen Geist”, dem 
Spdnta mainyu, verbunden und dieser enge Kontakt und oftere Zu- 
sammenfall der beiden hat zu der eben angedeuteten Entwicklung ge- 
fiihrt. Das Bose ist aber standig von ihm unterschieden und ihm ent- 
gegengesetzt gewesen 185 ). Daft Zarathustra auch in seinem dualis- 
tischen Denken von alteren Vorbildern abhangig ist, hat man ver- 
schiedentlich schon bemerkt, aber seine originale Konzeption findet 
sich in dieser Form vor ihm nicht 186 ). 

183) Vgl. Widengren, Iran. Geisteswelt S. 145; Hinz S. 172; anders Humbach 
I, S. 90 (der ,,Uralte” und ,Jugendkraftige”). 

184) V^gl. dazu bes. Lommel, Zar. S. 17 ff. u. Hinz S. 107 ft'. 

185) Vgl. dazu auch Widengren, a.a.O. S. 145 f. 

186) Duchesne-Guillemin, Zor. S. 74 ff. (guter manyu — boser manyu) ; Ormazd 
et Ahriman, S. 26 ff.; West. Response S. 62 f. (Adaption alter Zwillings- 
mythen; vgl. auch Humbach, ZDMG 107, S. 371; s.o. S. 18 Anm. 163). Man 
bemiiht besonders den Doppelaspekt der sog. ,,Hochgotter”, insbesondere den 
Windgott Vayu, Vayu (guter Vayu — boser Vayu) ; so S. Wikander, Vayu I, 
1941, der Zarathustra sogar im Yayu-Kult aufgewachsen sein laBt (207 f.); 
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Damit haben wir im wesentlichen die ,,Lehre” Zarathustras um- 
rissen. Der in ihr zentrale Gedanke der ,,Entscheidung ”, den Zara¬ 
thustra in seinen Hymnen zum Ausdruck bringt, beweist sein propheti- 
sches BewuBtsein, in einer Krise zu stehen. Diese Krise, die er in 
Leben, Gesellschaft und Gotterwelt erkannt hat, vollzieht sich fur ihn 
auch im kultischen Geschehen, wie erst neuerdings Humbach und Mole 
gezeigt haben; Y. 45 driickt nach Humbach das ,,EpochenbewuBtsein” 
Zarathustras und seiner Anhanger aus 187 ). Die rechte Erfiillung des 
ahurischen Kultes zieht den ersehnten Wohlstand und „Lebenskraft” 
( ahu -) nach sich und nimmt, besonders im Feuerritus, das kommende 
Reich Ahura Mazdas vorweg, wahrend sich die Trughaften durch ihre 
schlechte (daevische) Kultiibung Unheil und Verderben erwirken (vgl. 
28, 4 ff30, 6 ff.; 31, 20; 32, 13 ff.; 34, 4.13 f.; 45; 46, 7; 50, 4 ff.; 
51, 19; 53, 2.7). In diesem BewuBtsein des bald hereinbrechenden 
Weltendes, bei dem Ahura Mazda erscheinen wird, und mit seinen 
Helfern und dem Feuerordal Gute und Bose, Gerechte und Unge- 
rechte, Wahrhaftige und Liigner scheiden wird, in diesem Glauben 
steht Zarathustra 188 ). Von ihm her deutet er seinen Kairos 189 ). An 
der Stellung zu ihm als Vertreter seines Gottes entscheidet sich das 
Schicksal von Guten und Bosen (s. 46, 18 Humbach S. 135). Dieses 
Ausgerichtetsein auf die Zukunft, diese eschatologische Haltung, hebt 
ihn uber alles bisherige Priestertum hinaus und macht ihn zum ersten 
,,Apokalyptiker” des Vorderen Orients 190 ), wobei allerdings zu be- 
tonen ist, daB Zarathustra keinerlei apokalyptische Spekulationen 
bringt, wie sie in der spateren zoroastrischen Uberlieferung verbreitet 
sind, sondern sich nur knapp und andeutend iiber das von ihm erwar- 
tete Ende ausdruckt (wie Jesus von Nazareth). 

Die Gathas kennen ein individuelles Gericht nach dem Tode, das die 


Widengren, Hochgottglaube im alten Iran. 1938, S. 187 ff.; Iran. Geisteswelt 
S. 123 f.; Duchesne-Guillemin, Zor. S. 93 f.; West. Response S. 59 ff. (Vayu- 
Aspekte sind Vorbild fur Zarathustras Zwillingslehre). Dagegen s. die Be- 
merkungen von Mary Boyce im BSOAS XIX, 1957, S. 3 10 ff•, bes. 312 Anm. 2. 

187) Humbach, a.a.O. I, S. 124 ff.; II, S. 60 f.; Mole, Rituel et eschatologie 
dans le Mazdeisme, NUMEN VII, i960, S. 148-160, bes. S. 154 ff. (mit Verweis 
auf die Opferauffassung der Brahmanas). Vgl. auch Hinz, S. 99 ff. (Z. s 
Sendungsbewustsein). 

188) Jetzt auch von Humbach, I S. 74 als „entscheidende Idee” hervorgehoben. 

189) Vgl. Wach, Religionssoziologie, Tubingen 1951, S. 395; vgl. o. S. 1. 

190) Duchesne-Guillemin, Zor. S. 143; Altheim, Zarathustra S. 131. 

Numen, VIII 
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„Seele” bzw. den „Atemhauch” ( urvan -) 191 ) betrifft, und daneben 
das endzeitliche Weltgericht. Beides steht unausgeglichen nebenein- 
ander und ist erstmalig im Alten Orient in dieser Form greifbar (im 
Unterschied zu den semitischen Religionen). Beiden liegt die Schei- 
dung der Bosen und Guten ob, wozu einmal die ,,Briicke des Richters” 
(Icinvato p3rdtu-\ 46, 10; 51, 13) 192 ) mit dem Motiv des schwierigen 
Ubergangs, zum anderen das erwahnte ,,Ordal mit gliihendem (oder 
fliissigem) Metall” (xvaena oder xsusta ayanhd : 32, 7; 51, 9 f.; vgl. 
auch 30, 7; 31, 19) dient. Bestrafung oder Belohnung stehen „am 
letzten (auBersten) Ende” ( ap3ma ; vgl. 44, 19; 53, 8; 32, 7; 31, 13; 
43, 5 f.: letzter „Wendepunkt”, urvaesa apzma; 34, 13 f.; 49, 10 f.; 
51, 6.13; 53, 9), entsprechend den Taten der Menschen; diese werden 
von Gott vermerkt (45, 8; 49, 10; 32, 6 f.; 33, 1; 31, 13: geringes 
Vergehen erfordert groBe Siihne; 31, 20; 48, 4). Dabei spielt offenbar 
die personifizierte (jenseitige) ,,Gesinnung” ( daena, das „Selbst”) 
eine wichtige, entscheidende Rolle (31, 20; 45, 2; 46, n; 49, n; 
51, 13) 193 ). Gnade oder Vergebung kennt die arische Rechtsauffas- 
sung nicht; Boses wird mit Boses vergolten, dazu fordert auch Zara- 

191) Vgl. zu diesem Begriff Humbach, MSS VIII, 1956, S. 76 f.; Gathas I, 
S. 56 ff. (hier zeigt H., wie in der dichterischen Diktion urvan und der andere 
wichtige Terminus daena promiscue gebraucht werden konnen, S. 72; beide 
hangen ja tatsachlich zusammen s. Anm. 188!). Auch auf Lommel, Zar. S. 169 f. 
sei verwiesen. 

192) ci- Okay-, kinu) „sammeln, pfliicken; auslesen, auswahlen; scheiden, 
richten (oft mit vi-); npers. cidan, vicidan; ai. cinoti, cinvatas. Humbach: 
„Brucke des BiiBers”; Lommel, Z. 197 f. und Modi Memorial Volume 1930, 
S. 263 ff.: „Briicke uber den Trennenden (Zwischenraum)”; Nyberg, RAI 
181 ff.: ,,Ubergang des (zur anderen Welt) Hinzielenden”; Duchesne-Guillemin, 
Zar. ad Y 46, 17, wie Bartholomae: „Passage du Trieur” (Trieur = Ahura 
Mazda) ; Hinz. „Briicke des Auserwahlers”; Widengren Iran. Geisteswelt, S. 148: 
„Briicke der Entscheidung”. Vgl. jetzt auch Mole, a.a.O. S. 155 ff. (Initiations- 
symbolik). 

193) Zu daena, einem immer noch nicht restlos aufgeklartem Wort (<ai. dhl, 
aw.da(y) „schauen, erkennen”; „Schauseele, Erkenntnis oder Gesinnung”) s. 
Lommel, Zar. S. 150 ff. („geistiges Urwesen”, geistige Personlichkeit”), Pagli- 
aro, L’idealismo gathico, in: Studia Indologia Internationalia I, 1954, S. 9 ff. 
(eidos, species, Bild, Modell, Typ, Art, Wesen); Duchesne-Guillemin, West. 
Response, S. 64 f.; M. Mole, Daena, le pont Cinvat etc. in RHR t. CLVII, i960, 
S. 159 ff. (Modell der rituellen Handlung, ideales Modell; „la religion prise 
comme modele”; ihre Wahl oder Realisierung bestimmt das Geschick der Men¬ 
schen, 167 f.; entspricht ved.dhena „Gesang, Gebet, Akt der Anbetung” 182 ff.; 
vgl. Y 31, nf. mit Rgveda 8, 32, 22 u. 10, 43, 6). Es ist m. E. die personifizierte 
,,Gesinnung”, die Tat und Wort einschlieBt und fur das Schicksal der Seele 
entscheidend ist. Vgl. jetzt auch Widengren, Iran. Geisteswelt S. 196 ff, der 
das Wort mit ,,Selbst” (geistige Personlichkeit) wiedergibt und die gegenseitige 
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thustra auf (33, 2; 31, 18; 43, 14; 44, 14; 46, 8; 47, 4 f.; 48, 7; 53, 8). 
Die trughaften Daevaverehrer gelangen in das ,,Haus des Truges 
(drugo domana 46, 11; 49, 11), in das ,,Haus des schlechtesten Ge- 
dankens” (32, 13) oder in die „Finsternis” ( tamah- 31, 20), wo 
,,schlechte Speise” und ,,Wehklagen” sein wird (30, 20; 45, 3; 53, 7). 
Die ,,Wahrhaftigen” Mazdaverehrer dagegen werden der „Herrlich- 
keit” (divamno „Glanz” 31, 20) 194 ), des Besten oder Allerbesten 
(vahista-) mp .vahist, np .bihist ,,Paradies”), des besten Lebens ( anghu- 
vahista-) oder Gedankens ( vahista-nianah ) teilhaftig (vgl. 28, 8 f.; 
31, 5 f.; 43, 3; 44, 2; 47, 5; 49, 9?; 51, 6; auch 30, 4). Bei diesen 
Ausdriicken ist es oft ungewiB, ob damit irdisches Heil gemeint ist 
oder jenseitiges. Letzteres scheint bei Zarathustra durchaus nicht im 
Vordergrund zu stehen. Getreu altarischer Vorstellung bittet er Ahura 
Mazda meist um diesseitige ,,Lebenskraft” {amaratdt, ahn-) und Ge- 
sundheit (haurvatat ), ,,Lebensfiille” ( gaya -) und Wohlstand (,,Lebens- 
giiter” gaetha). Dieser Bezug auf das Diesseits findet vor allem darin 
seinen Ausdruck, daB das ersehnte ,,Reich Ahura Mazdas” ein ideales 
irdisches Reich, ein ideales Hirtendasein 195 ) ist. Es ist das Dasein 
ohne Ungerechtigkeit und Luge, ohne Daevas, Unholde und Mord- 
rausch, ohne Verderben der Kuh und der Menschen (cf. 45, 1; 53, 
8 f.). An der Vollendung oder Herbeifuhrung dieses irdischen Para- 
dieses sind Zarathustra und die Seinen beteiligt; sie sind die Sao- 
syants 196 ), „diejenigen, die das Heil herbeifiihren werden”, oder, wie 
Humbach iibersetzt, „die Kraftspender”, worunter er die Wahrhaftig- 

Abhangigkeit von daena und urvan herausstellt; s. dazu bereits Lommel S. 195 f. 
Schmidt, a.a.O. S. 214 A. 3 iibersetzt „Einsicht”, Hinz S. 95 ,,Wesenheit”. 

194) Vgl. Humbach I, S. 19 f. (ved. dyumnam) ; er bezieht diese Aussage 
allerdings wegen aparam auf die diesseitige Zukunft; dock ist das folgende 
dann schwer verstandlich, vgl. auch Vers 22 (,,glanzvolle Dinge” cithra-, ai.citra-). 

x 95 ) Vgl. bereits Nyberg S. 228; jetzt Humbach, I S. 74. Daran halt auch 
die spatere Uberlieferung fest, wie der term, techn. „Wunderbar- (oder: Taug- 
lich-)macbung” (frasokarati, npers. fraskart) lehrt; vgl. bereits Y 30, 9 (farasam 
karanaon ,,die die Welt lichtglanzend machen” Humbach S. 86). Von der „Aufer- 
stehung (der Korper)” (mp. ristaxez) ist in den Gathas nicht die Rede; sie 
ergibt sich jedoch aus der ganzen Vorstellung vom irdischen Paradies (vgl. 
Lommel, a.a.O. S. 232 f., dessen Belege, Y. 30, 7 und 34, 14, aber nicht stich- 
haltig sind). Vgl. zu dieser Frage auch Franz Konig in: Vorderasiatische 
Studien. Festschrift f. V. Christian, Wien 1956, S. 69-73 (kein Beleg fur die 
Totenauferstehung in den Gathas; spatere Lehre kniipft an Frasokarati an). 
Den altesten datierbaren Beleg fur diese beriihmte und einfluBreiche Lehre 
bringen uns die Griechen: Theopomp und Eudem von Rhodos aus dem 4. Jhdt. 
v. Chr. 

196) Vgl. dazu Lommel, Zar. S. 226 ff. Hinz: ,,Heilbringer”. 
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keit verbreitenden Opferherren versteht (46, 3; 48, 12: ,,Saosyants 
der Lander”; 53, 2). Auch Zarathustra ist Saosyant (48, 9; vgl. dazu 
51, 21, 31, 19; Yt. 10, 22; 13, 17; Y. 61, 5; 70, 4). „So mochten wir 
denn diejenigen sein, die die Welt (das Dasein) lichtglanzend (oder: 
tauglich, forasa) machen” betet Zarathustra (30, 9 Humbach). 

Wie Zarathustra so tatig in Erwartung des Gottesreiches lebt, so er- 
wartet er auch einen Herrscher ( ratu ), der die Ausrottung der Trug- 
haften im gottlichen Auftrag vollendet und der Wahrheit zum end- 
gultigen Sieg verhelfen wird (vgl. 44, 15 f.; 29, 9 f.; 30, 8 ff.; 48, 2; 
10 ff.; 53, 8 f.) 197 ). Daher steht noch ein groBer Endkampf bevor, 
in dem die Heere der Trughaften und der Wahrhaften aufeinander 
treffen werden (44, 15). Der Sieg der ,,Gottesstreiter” (Lommel) 
oder ,,Widerstandsbrecher” (vsrBthrdm jcl 44, 16) ist gewiB und fur 
Zarathustra schon jetzt in seinen fiirstlichen Anhangern spiirbar. 
Ahura Mazdas ,,Entscheidungsgewalt” (vicird 29, 4) wird den End¬ 
kampf zu seinem Gunsten entscheiden, denn er ist der ,,Weltheiler” 
(oder ,,Lebenskraftheiler” ahum.bis 44, 2. 16) 198 ), ein Attribut, das 
offenbar auch sein Prophet tragt (31, 19; vgl. 51, 21: Zarathustra 
als ,,heilwirkender Mann”). 

Damit haben wir unseren Weg beendet, der uns Zarathustra als 
Priester und Propheten vorfiihrte. Beide Funktionen vereinigen sich 
in ihm zu einer originalen Einheit 199 ), die die herkommlichen Vor- 
stellungen sprengt und ihn zum Verkiinder einer neuen Religionsform 
gemacht hat, deren Wirkungen wir im ganzen vorderen Orient 
nachweisen konnen, besonders in den Lehren vom Dualismus und 
der Endzeit, wie noch heute im Judentum, Christentum und Islam 
festzustellen ist. 

197) So ist m. E. Zarathustras „Messias”-Erwartung zu deuten; vgl. auch 
Lommel, S. 228 f.; NGGW 1935, S. 137. Anders Hinz S. 100 u. 129 ft. 

198) Vgl. Humbach, MSS II 2 , S. 28 Anm. 28; MSS XI, S. 74; Gathas I, 
S. 93; Nyberg, RAI S. 186 (,,das Leben heilend, Lebensarzt”). Vgl. die Attri¬ 
bute Ahura Mazdas in Yast I, 12! Hinz S. 135 ff. bezieht „Daseinsheiler” auf 
Spanta Mainyu(?) 

199) Sie auseinanderzureiBen und entgegenzusetzen, wie es Altheim, Zar. S. 33 
vornimmt, ist ungerechtfertigt und von religionsphanomenologischen Vorausset- 
zungen diktiert. 

Korrckturzusatz: Die mehrfach erwahnte Arbeit von Walther Hinz, Zara¬ 
thustra, erscheint demnachst bei Kohlhammer in Stuttgart und konnte von mir 
dank des Autors und Herrn Dr. Riihles als Korrekturabzug verwendet werden, 
ohne mich jedoch damit des Naheren auseinanderzusetzen. Zu Humbach, Gathas, 
ist jetzt auch die Rezension von H. P. Schmidt, ZDMG in (36), 1961, S. 211-222 
zu vergleichen. 



EURIPIDE AUTEUR DE LA CATHARSIS TRAGIQUE 

A MIRCEA ELIADE 
en signe d’admiration et d’amitie 

PAR 

CARLO DIANO 

Padua 

Catharsis tragique: la ,,purgation” que la tragedie, selon la definition 
d’Aristote, opere „au moyen de la pitie et de la crainte”. Vieux 
probleme, qui depuis la Renaissance n’a jamais cesse d’etre debattu, 
et qu’on vient de reprendre en ces annees memes. De ce probleme 
j’annonce la solution. 

Je dis „j’annonce”, parce que je n’ai rien fait pour la chercher. Je 
l’ai trouvee par hasard et toute faite dans une suite de textes qui, Tun 
tirant l’autre, sont venus presque d’eux-memes s’aligner en marge d’un 
mysterieux k'kolQ&c, d’Euripide. Ce fut un don de la Tyche, „dont les 
oeuvres, comme disait Ion de Chios, sont quelquefois semblables a 
celles de la Sagesse”. C’est de ce don que j’apporte la nouvelle. Et 
puisque ces textes se suffisent a eux-memes, je n’ai qu’a les exposer. 

Et void le texte dont je suis parti: Euripide, Helene, vv. i I 5 1 ’ 54 - 
(n. i) 

Vous etes des insenses, vous tous qui vous donnez comme tache d’acquerir 
les marques de la vaillance dans les combats et parmi les lances guerrieres... 

Et apres? tzovqvq a7ra0£>^ Ovaxcav xaTa7rauop£voL lit-on dans le grec. 
Les editeurs corrigent le texte. Ils ecrivent, avec Musgrave, apaOca^ 
au lieu d’ a7ra0ca^. Malgre cela on n’en tire aucun sens qui soit va- 
lable. Les traducteurs font de leur mieux. Mais au prix de quelles 
violences! Et quand on y regarde de pres, tout s’ecroule. 

Disons d’abord que7rovouq 0 vaTc 5 v indique — et cela a cause meme 
de sa forme — les tovolou „souffrances” auxquelles tous les hommes, 
du seul fait qu’ils sont hommes, se trouvent exposes, en d’autres 
termes, les maux qui sont inseparables de la condition mortelle. Per- 
sonne n’a le pouvoir de les eviter quand ils arrivent, Ils nous depassent 
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aussi bien dans leur origine que dans leur cours, et, aucune des 
causes de ce monde ne suffisant a les expliquer, on s’en rapporte 
aux dieux ou a la tyche. D’ou des expressions telles que xa Oe&v, xa 
xy)<; TuyjiQ pour les signifier. ,,I 1 faut supporter xa Saipovia — dit 
Pericles en parlant de la peste — en se rendant compte qu’ils sont 
inevitables”. Ta Soapovia: il veut simplement dire: les evenements dont 
la cause est au dela de notre entendement. C’est par rapport a ces 
tovol , et, dans le cas particular, aux „epreuves de la malheureuse 
Helene”, qu’Euripide dans la strophe qui precede pose le probleme 
de la divinite. 

Le deuxieme point a etablir c’est que xaxa7rauop.sv(H dans sa forme 
moyenne est un hapax. On ne peut lui donner d’autre valeur que 
reflechie. En outre il est un present. L’action qu’il exprime est done 
coordonnee et parallele a celle qui est exprimee par xxaa0£ , ,,vous 
vous donnez comme tache d’acquerir”. 

On comprend par la en quoi consiste Y acppocr6vY) 5 ,,le manque de 
raison”, des gens auxquels le poete fait allusion. Car y a-t-il une 
conduite plus irraisonnable que d’aller chercher les apsxai dans la 
guerre, e’est-a-dire dans les novoi qu’elle apporte, tandis que pour les 
7rovoL de la condition mortelle on s'applique a s’en delivrer a7ra0ca^ ? 
Nous sommes au printemps de 412, quelques mois apres le desastre 
de Sidle. L’allusion concerne Alcibiade et ses amis. 

Mais, avant d’en venir a a7ra0dc, il nous faut rappeller un passage 
de Thucydide, I, 123, ou les Corinthiens disent aux Spartiates: ,,il est 
bien dans vos traditions de gagner vos merites dans les epreuves”. 
La traduction est de M.lle De Romilly. En grec: lx xdv 7rovcov tolq 
txpzTOLQ xxaa0ai. Nous avons la une formule. Le fait de la retrouver 
dans un texte tel que le notre, nous montre que e’etait un slogan des 
hetairies dorisantes et — il faut ajouter — anaxagoreennes, qui 
l’annee suivante allaient renverser la democratic. A ce moment Al¬ 
cibiade etait encore a Sparte. 

Et venons a aTraOdc^ Chez Harpocration x ) on lit: (n. 2) 

a 7 ra 07 j au sens de ttocGy), ^ui ne se sont pas produits dans la realite, est employe 
par Antiphon au livre premier de l’Aletheia. 

Qu’il y ait quelque rapport entre notre oc7ra0co^ et l’adjectif d’Anti¬ 
phon, on peut le supposer. D’autant plus que e’est a la xlyy?] aXu7ria,(; 


1) Diels Vs 6 87 [80] B 5. 
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a l’art de se rendre exempt de tout chagrin, que xaTa7uauo[jt£voi ren- 
voie, et que c’est le Sophiste Antiphon que nos sources indiquent 
comme auteur de cet art. 

On dit — lit-on dans les Vies des Dix Orateurs, 2 ) a propos 
d’Antiphon de Rhamnunte — 

on dit qu’il composa des tragedies, seul et avec Denis le Tyran. Au temps 
011 il s’adonnait a la poesie, il institua un art de guerir les chagrins, analogue 
a celui que les medecins appliquent aux maladies: a Corinthe, pres de l’agora, 
il disposa un local avec une enseigne ou il se faisait fort de traiter la douleur 
morale au moyen de discours: il s’enquerait des causes du chagrin et consolait 
ses malades (trad, de L. Gernet). 

Il est a peine necessaire de remarquer que sous le nom de l’Orateur 
ce texte confond trois personnages: l’Orateur, le Sophiste et le Trage- 
dien. Pour les deux premiers la confusion rentre dans la regie: pour 
le Tragedien on verra que ce n’est pas sans cause. Que la ts^vt) 
aXi)7ua q revienne au Sophiste, on l’admet generalement. Si dcTraOvj s’y 
rapporte, nous en aurions la preuve. En meme temps il serait etabli 
que c’etait dans son oeuvre Sur la Verite qu’il avait traite de cet art. 

Donnons a l’adverbe employe par Euripide la signification qu’Har- 
pocration nous atteste pour l’adjectif d’Antiphon. Qu’en ressort-il? 
Evidemment que les gens vises par Euripide se delivraient des souf- 
franees propres aux humains, sans les avoir encore eprouvees dans 
la realite, e’est-a-dire avant meme de les subir. 

Par quel moyen? A s’en tenir a ce qu’Harpocration nous en dit, b 
seul moyen auquel on puisse penser c’est la praemeditatio futurorum 
malorum, la ,,prevision des maux a venir”, qui, selon le temoignage 
de Ciceron, etait pratiquee par Aristippe et qu’Epicure rejetait. C’est 
seulement par rapport a celle-ci qu’on peut parler d’,,epreuves aux- 
quelles rien ne correspond dans la realite”. 

C’est de cela qu’il s’agit. Nous en avons le preuve documentaire 
dans un fragment du Thesee d’Euripide 3 ) qui nous a ete conserve 
par l’auteur de la Consolation a Apollonius, par Galien et par Ciceron. 
Le voici: (n. 3) 

C’est un sage qui m’a appris cela, et je m’etais accoutume a m’exposer en ma 
pensee aux coups du sort et aux soucis possibles. Je m’infligeais a moi-meme 
l’exil loin de ma patrie, j’imaginais des morts prematurees, et d’autres malheurs, 


2) Ps. Plut. Vit. X Orat. (= Diels Vs. 6 l.c. A 6). 

3) Fr. 964 N 2 (= Eur. Fragm. N, Theseus 392). 
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afin que si je devais etre atteint un jour par un des maux que je me figurais 
en mon esprit, le coup n’eut pour moi rien de nouveau et que je n’en ressentisse 
plus aprement la morsure. 

Qui est ce sage? Anaxagore, nous disent Galien et Ciceron. 

Quand on vint lui annocer la mort de son fils — ecrit Galien 4 ) il ne changea 
en rien son maintien et dit: — ‘J e savais que j’avais engendre un morter! 
Euripide s’empara de cette idee et la fit exposer a son Thesee. 

Nous trouvons la premiere allusion a la mort du fils d’Anaxagore 
dans YAlceste 5 ), qui fut representee en 438. 

Je sais d’un homme — chante le Choryphee en consolant Admete — appar- 
tenant a mon genos, qui vint a perdre un fils digne d’etre pleure, le seul qu’il 
eut a son foyer. Et neanmoins il supporta le coup avec une force d’ame egale 
a son malheur, quoiqu’il restat sans enfants, quand deja il penchait vers la 
saison des cheveux blancs et qu’il etait bien avant dans sa vie. 

Dans l’antistrophe 6 ) il reprend: 

Tu etais heureux dans ton destin, tu n’avais aucune experience du malheur, 
quand ce chagrin s’est abattu sur toi. 

„Tu n’avais aucune experience du malheur”: a7U£ipoxaxcp dit le grec. 
C’est la meme idee qui dans le fragment du Thesee est exprimee par 
(XT) v£cup£<; ,,rien de nouveau”. Le motif est technique. Cela nous est 
demontre par un autre passage de la meme tragedie. Apres la mort 
d’Alceste, le Choryphee, en s’adressant a Admete, lui dit: 7 ) 

Admete, il te faut supporter cette epreuve. Tu n’est ni le premier des mortels 
ni le dernier qui perde une noble epouse. Rends-toi compte que tous nous devons 
mourir. 

Et Admete de lui repondre: 

Je le sais. Ce n’est pas a l’improviste (acpvco) que ce malheur s’est abattu sur moi. 

I_.e comportement d’Anaxagore passa bientot en paradigme, et le 
theme devint technique. C’est ainsi que nous le trouvons chez Platon. 
A cote d’Anaxagore on rappelle parfois l’exemple de son grand dis¬ 
ciple, Pericles, a qui la peste de 430 emporta deux fils. Voila ce qu’en 
ecrivait Protagore. 8 ) (n. 4) 

4) Gal. De Plac. Hipp. et Plat. IV 7 p. 392 M (= SVF III 482). 

5) vv. 903 S. 

6) vv. 926 S. 

7) vv. 416 S. 

8) Diels Vs.6 80 [74] B 9. 
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En huit jours seulement il vit mourir ses fils. Ils etaient a la premiere fleur 
de leur age et beaux. Mais il supporta leur perte sans donner signe de chagrin 
(vr)7rev0£co<; dcvsTXY)). Car il affectait la serenite de Tame, ce qui lui etait de 
grand avantage dans la vie de tous les jours (xorra 7raaav 7]pip'y]v) en lui assurant 
un destin facile et l’absence de toute peine (sic, suttot pirjv xal avcoSuvtyjv). 

N7]7T£v0£co^, £uSlt], £U7tot[xl 7], avcoSuvL) ont une valeur technique. 
Les trois derniers termes ne sont que des variations de aXi>7ua . Et 
pour ce qui est de l’adverbe v7]7T£v0£<jl><;, nous trouvons Tadjectif qui 
lui correspond dans le vY]7T£v0£ii; axpoacreiq, , ,,auditions aptes a faire 
oublier le chagrin” dont Philostrate nous parle a propos de la TZjyr\ 
aXurna*; d’Antiphon. La coincidence n’est certes pas due au hasard. 
C’est aussi a Antiphon que xava 7iaaav Y]pipY)V renvoie. 

Mais ecoutons Pericles lui-meme, tel que Thucydide le fait parler 
la meme annee devant le peuple terrifie par le fleau (II, 61). (n. 5) 

Le grand changement — dit-il — qui tout a coup s’est produit dans notre 
situation a tellement frappe vos esprits que vous n’avez plus la force de persister 
dans vos resolutions d’autrefois. C’est que tout evenement soudain et inattendu 
et qui plus que tout deconcerte la raison, retient et assujettit la faculte de juger. 

Il n’y a aucune possibility de doute. Nous avons la un nouveau docu¬ 
ment sur la praemeditatio, dont les textes precedents nous on fourni 
les elements. Ai<pv£8iov, a7cpocrS6x7]TOv repetent la meme idee que nous 
avons vue exprimer par [irj v£eop eq, acpvco et a7r£Lpoxaxo). 

Quelques lignes apres on lit un a7raXy7](7avTaq va iSia „en retran- 
chant de vos coeurs le chagrin pour les malheurs qui ont frappes vos 
maisons”, qui au point de vue de la langue est une nouveaute. C’est 
certainement a un terme de la t iyyv\ aXu7r[aq que nous avons affaire, 
mais j’y vois aussi une allusion a la double perte qui venait de ravager 
sa maison. Il ne pouvait en dire davantage, parce qu’il etait un 
Y£vvoclo q, c’est-a-dire, un grand homme. Thucydide, qui Letait aussi, 
n’en dit rien non plus. 

Avant de tirer nos premieres conclusions, lisons le contexte dans 
lequel Galien et la Consolation d Apollonius nous donnent le fragment 
du Thesee. Et commenqons par Galien, qui par Posidone, remonte au 
Therapeutikos de Chrysippe. 9 ) (n. 6) 

Tout evenement — ecrit-il — auquel on n’est pas prepare (afxsX^TTjTOv) et 
qui dans sa nouveaute meme nous arrive tout d’un coup, nous deconcerte et nous 
fait sortir de nos convinctions habituelles. Mais s’il s’agit d’une chose pour 
laquelle on est deja exerce (aax^Gsv) et a laquelle on s’est deja habitue, et 


9) Gal. De Plat, et Hipp. plac. IV 7 p. 392 M (= SVF III 482), 
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cela depuis quelque temps, ou bien on n’en est pas frappe et aucune emotion ne 
nous trouble, ou, si cela arrive, ce n’est que pour un temps tres court. Voila 
pourquoi il disait qu’il faut se loger d’avance (rrposvS'yjp.sTv) dans les choses de 
ce monde et en user avant qu’elles soient comme si elles etaient deja la. Par 
ce TrpoevSrjpLstv il entendait, d’apres Posidone, qu’il faut d’avance se representer 
et se figurer les maux qui peuvent nous atteindre dans l’avenir, et par ce moyen 
s’y accoutumer peu a peu, comme si ils etaient deja arrives. Sur quoi il s’en 
rapportait a Anaxagore, etc. 

Ce texte nous offre un commentaire qu’on ne saurait desirer plus 
clair ni plus complet sur 1’ a7ra09) d’Antiphon et sur l’adverbe employe 
par Euripide. Mais il nous fournit aussi un autre terme qu’on doit 
considerer comme technique et qui remonte au V siecle: ap.£X£TY)T0v. 

D’abord un texte de Plutarque. Dans le traite Sur la tranquillite 
de Came (476 D-E) on lit: (n. 7) 

(L’ame) qui s’exerce (ptsXsTcoaa) dans la representation des maladies, de la 
douleur et de l’exil... 

Et peu apres: 

Il y a des gens qui frissonnent rien qu’a entendre Menandre s’ecrier: ‘On 
ne peut dire, tant qu’on est en vie: — cela ne m’arrivera pas’! Ils ne savent 
qu’aucun bien ne nous assure une vie exempte de chagrin autant que cette sorte 
d’exercice qui nous met en condition de regarder les evenements les yeux grand 
ouverts. 

Et voila Euripide, Alexandre, fr. 46. (n. 8) 

Tous nous devons inourir: et comme ce malheur est commun, la sagesse nous 
exerce a n’en souffrir qu’avec mesure. 

Ciceron emploie dans la meme signification meditari. IIpopieXsTav, 
praemeditari, appartient deja a la langue du V siecle. Qu’il ne soit 
pas atteste pour les maux a venir, ce n’est du peut-etre qu’a l’etat 
de notre tradition. 

Mais il y a encore une conclusion a tirer. La celebre [xsXstt] OocvdcTou 
du Phedon (81 a) (n. 9), a laquelle Socrate donne le nom de catharsis , 
n’est en rien le propre de Platon. C’est lui-meme qui nous le dit. La 
structure de la phrase ou il l’introduit montre — la grammaire seule 
y suffit — qu’il se sert d’une formule connue: yj ou touto av eI't] 
[xsXsty] OavaTOu; ,,n’est-ce pas en cela que consiste l’exercice de la 
mort ?” 

Dans ce qui precede le texte est, comme je le crois, mutile, et le 
pa§(co<; qui, venant apres tcu ovti T£0vavai pisXeTcbcra (sujet sous- 
entendu ,,1’ame”) n’a aucun sens, n’est probablement que le reste 
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d’une allusion au pocSico^ £vjv d’Antiphon. En tel cas, l’integration la 
plus simple seraitcxal ax; aXy]0OK; £ax7a>pa§ia>^,,qui reellement s’exerce 
a la mort et vraiment vit en dehors de toute peine”. Quoi qu’il en soit, 
la pointe polemique de to ovtl nous conduit dans la meme direction. 

Je dirai plus. Les philosophes auxquels Socrate fait allusion, a 
propos de cette meditatio mortis qui impliquait un complet detache- 
ment des biens de ce monde, ne sont qu’Anaxagore, qui en avait donne 
l’exemple, et ceux qui l’avaient suivi en toute purete de cceur. Socrate 
etait le plus pur. II y aurait beaucoup a dire sur ce point, mais je 
ne puis pas my arreter. 

Voici le contexte de la Consolation a Apollonius: 10 ) (n. 10) 

‘Je n’aurais jamais cru que cela put m’arriver’ — dit-on — ‘et je ne m’y 
attendais pas non plus’. Mais tu devais bien t’y attendre, et avoir condamne 
d’avance l’incertitude et la nullite de la condition humaine. Tu n’aurais pas ete 
surpris sans preparation comme par une attaque soudaine des ennemis. 

,,Sans preparation”: a7rapa<7X£t>o<;. Une glose de Pollux nous in¬ 
forme que a7Uocpoc(TX£uq> yvcnpLY], ,,1’ame sans preparation”, avait ete 
employe par Antiphon dans son oeuvre Sur la verite (n. 11 ).rvd>[ry) 
— on le sait — est un terme technique des Anaxagoreens. Mais on se 
souvient de ce que Socrate dit dans le Phedon (67 d). (n. 12) 

Ne serait-ce done pas... une chose ridicule de la part d’un homme qui se 
serait prepare (7rapaaxeua£ov0’ eauxovjsa vie durant a rapprocher le plus possible 
sa fagon de vivre de l’etat ou Ton est quand on est mort, de s’irriter (ayavaxTeiv) 
ensuite contre l’evenement lorsqu’il se presente a lui? (Trad, de L. Robin). 

Ce passage nous permet de donner son vrai sens a un vers (n. 13) 
de YHerades d’Euripide, dont on a juisqu’ici doute. riap£(TX£uac7[jL£0 5 
coot£ xaT0av£tv, dit Heracles au comble de son malheur: „j’ai la 
preparation qu’il me faut pour en finir avec cette vie” (v. 1242). 
Ce n’est pas tout: ayavaxT£iv ,,s’irriter”, „se revolter”, qui, avec 
ses divers synonymes, reparait au sens technique dans Tanalyse que 
Platon fait de la tragedie au X livre de la Repuhlique , n’est pas lui 
non plus une nouveaute. II appartient a un des lieux communs de la 
T£yvv] aXu7ria^ , celui de Thomme de qualite qui fait face a l’infortune. 

II faut supporter les coups du sort sans ressentiment TraXtyxoTox;) — 
lit-on au fragment 572 de YOenomaos d’Euripide — alors on est un homme 
parfait. Mais ce sont des legons que Ton sait donner: les appliquer e’est plus 
difficile ('trad, de G. Duclos). (n. 13) 


10) 112 C-D, 
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L’ iiziziyd]c, meme qu’on lit dans la Republique trouve son precedent 
dans le fragment 274 de YAuge (n. 13). 

Le fait d’etre hizieixiiq , homme de bien, est un avantage dans le malheur. 

Concluons. Antiphon avait traite de la aAumag dans YAle- 

theia. Elle comprenait non seulement le theme jusqu’ici connu de la 
vie adonnee aux plaisirs, mais aussi le theme plus specifique de la 
praemeditatio des maux a venir. Cela avant YAlceste d’Euripide qui 
est de 438. 

Mais sur ce dernier point, comme sur bien d’autres, il ne faisait 
que suivre Anaxagore. Et si Ton considere que pour Anaxagore la pra¬ 
tique de la mort n’etait que le couronnement d’une vie qu’il avait con- 
sacree aux etudes — V dorp ay pioaovY}, l’oisivete qu’on lui reprochait — 
dans le renoncement des plaisirs de ce monde, on voit bien la diffe¬ 
rence de classe. Euripide nous la fait remarquer en mettant dans la 
bouche d’Heracles ivre la doctrine plus facile et grossiere du Sophiste. 
Mais pour la sagesse qui prepare a la mort il s’en rapporte a celui 
qui se disait ne pour contempler les cieux. Et pour qu’on ne se 
meprenne pas, il nous donne la clef de son allusion. ,,Car pour tous 
ces pour ces gens a l’air auguste et severe, aux sourcils fronces, 

— proclame Heracles a la fin de sa tirade — la vie n’est pas une vie, 
c’est un malheur”. Sepivog — on le sait — est technique pour indiquer 
Anaxagore et les Anaxagoreens de meilleur aloi. L’annee meme de 
l’Helene, Eupolis, dans ses Denies, visant Alcibiade et ses amis, distin- 
guait les dc7upocyfjiov£<; crepvot des dtaupayfxoves 7 ropvoi, les ,,oisifs 
augustes” des ,,oisifs debauches”, c’est-a-dire, les Anaxagoreens fi- 
deles a l’esprit de leur maitre et ceux qui, tout en se reclamant de 
lui, le trahissaient pour s’adonner aux plaisirs preches par Antiphon. 

On n’a qu’a relire les vers de l’Helene qui nous ont fourni notre 
point de depart, pour en comprendre dans toute son ampleur la portee. 

Mais il est temps d’en venir au texte qui nous introduira au pro¬ 
blems de la catharsis tragique. C’est un fragment de Timocles 11 ), 
un poete comique contemporain d’Aristote. Cite pour la premiere fois 
par Frangois Robortello, il a ete repris par les modernes. Avec cette 
difference pourtant, que Robortello comprit de quoi il s’agissait, mais 
on ne saurait dire la meme chose des modernes. Lisons-le. (n. 14) 


11) Fr. 453 K. 
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Toi, ecoute, si ce que je vais te dire a son prix. L’homme est ne a la douleur. 
C’est la sa nature. Et des sujets d’affliction la vie en apporte bon nombre en 
elle-meme. Voila pourquoi c’est en ce genre de consolations qu’il a trouve l’art 
de soulager ses peines. Car les maux d’autrui ont leurs attraits qui font que 
notre esprit (vou^) oublie les siens. Et ce n’est pas seulement du plaisir qu’il 
y gagne, il y trouve aussi sa legon. Veux-tu en avoir un exemple? Considere 
d’abord les poetes tragiques, vois a quel point ils sont utiles a tous. Un tel vit 
dans l’indigence: des qu’il apprend que Telephe s’est trouve dans une situation 
pire que la sienne, il est mieux dispose a supporter sa pauvrete. Tel autre a des 
troubles d’esprit: il va voir l’Alcmeon. Celui-ci a mal aux yeux: les Phineides 
n’y voient guere. Un autre a perdu son enfant: Niobe le soulage. Celui-la est 
boiteux: il assiste au Philoctete. Voila un vieillard qui est dans l’infortune: il 
n’a qu’a connaitre l’Oeneus. Il suffit de se rendre compte que de quelque malheur 
que Ton soit atteint, d’autres l’ont subi en plus grande mesure, pour qu’on soit 
porte a moins se plaindre de ses propres mesaventures. 

Le premier fait qui doit retenir notre attention dans ce texte, c’est 
que ce qu’on lit dans la deuxieme partie, a partir du huitieme vers 

— Veux-tu en avoir un exemple” — n’est que 1’application de ce 
que la premiere presuppose et qu’Athenee, qui est notre source, a 
omis. C’est un fait de grammaire. On ne peut pas le mettre en question. 
J’ai traduit: „veux-tu en avoir un exemple”. Mot a mot: ,,En effet, 
considere d’abord les poetes tragiques, si tu veux”. Cela revient au 
meme. La separation des deux parties est nette. Elle est confirmee 
par l’analyse de la premiere. Il n’y a aucune possibility de rattacher 
le TocuTocg du cinquieme vers a ce qui est introduit par yap au huitieme. 
Non pas tant parce que ce pronom se rapporte en general a ce qui 
precede — car il y a des exceptions — mais a cause du contexte: 
a cause de ouv „voila pourquoi”, qui le relie a ce qui precede, et 
surtout a cause de ce qui suit immediatement apres, introduit par le 
yap du meme vers. Ce qu’on y lit serait bien etrange si l’interlocuteur 
ne savait pas de quoi il s’agissait. Je ne fais aucune conjecture en 
disant que c’est un morceau de Tzyyr\ aAu7rEag que notre personnage 
nous debite. 

,,Le chagrin trouve un adoucissement dans 1 ’exemple des autres” 

— lisons-nous au III livre § 58 des Tusculanes de Ciceron. Et au § 79: 
,.c’est un argument usuel que de dire: — non tibi soli, tu n’es pas le 
seul”. Et enfin au livre IV §62: continet.. . omnem animi seda- 
tionem humana in conspectu posita natura, ,,il suffit d’avoir devant 
ses yeux la nature de l’homme pour que tout troublement de l’ame 
s’apaise” (trad, de J. Humbert retouchee en quelques points). 

Nous avons la des lieux communs. Mais ils l’etaient deja au temps 
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ou Euripide ecrivait son Alceste. Nous en avons vu deja un exemple. 
II y en a d’autres, et Ton en trouve autant qu’on veut dans les tra¬ 
gedies d’Euripide. Void ce qu’il ecrivait dans Dictys, donne en 430 
avec Medee : (n. 15) 

Cesse tes pleurs. Jette les yeux sur les maux de ton prochain, tu seras plus 
patient si tu veux reflechir a combien de mortels souffrent dans les chaines, 
etc. (fr. 332, trad, de G. Duclos). 

L’auteur de la Consolation a Apollonius, en citant un passage celebre 
du Chresphontc, le fragment 454, ecrit: (n. 16) 

On voit les foules ravies d’enthousiasme quand elles entendent ces mots virils 
de Merope: 

‘Ce n’est pas moi la seule qui ait vu mourir mes fils et perdu mon mari. Des 
milliers de femmes ont eu le rnerne destin que moi’ (Cons. Apoll. no D). 

Et a ce meme propos il raconte le cas du poete Antimaque, qui 
vivait vers la fin du V siecle. 

Ayant perdu sa femme Lyde, qu’il aimait tendrement, il composa pour se 
consoler, l’elegie qui porte le meme nom, oil il passe en revue tous les malheurs 
des heros, en tachant d’adoueir sa douleur par l’exemple des autres (106 B-C). 

Que la consideration des maux d’autrui ne devait pas manquer 
dans la praemeditatio, on peut le croire. Ciceron nous l’atteste. Au 
§ 58 dont nous venons de lire une partie, apres avoir rappele les 
premiers vers du fragment du Thesee et les mots d’Anaxagore, il 
ajoute: 

Je pense d’ailleurs que les choses se passent a peu pres de meme chez ceux 
qui devancent le malheur par la meditation et chez ceux que le temps guerit 
(trad, de J. Humbert). 

Mais Timocles aussi nous en donne un indice. C’est le mot vob<;. 
Au IV siecle l’emploi qu’il en fait est un anachronisme. Il y a done 
une allusion. En effet c’est le meme mot qui dans le fragment du 
Thesee renvoie a Anaxagore. 

Il me reste a parler de et de £X£ 0 ’ Y]Sov^. Ce sont 

des expressions techniques. Sur la premiere il n’y a pas lieu de s’arreter. 
Je renvoie aux textes que M. Schuhl a reunis dans son beau livre 
sur Platon et Part de son temps, p. 31 ss. et a 1 ’interpretation qu’il en 
donne. 

Ce terme et ses synonymes sont employes pour caracteriser Taction 
de ce qui a travers les yeux et les oreilles a le pouvoir de charmer 
Fame. Ici on le trouve employe pour la t sx vy ] aXurna*;. Ce n’est pas 
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une nouveaute. Lorsqu’Euripide fait dire a la Nourrice de Medee 
(vv. 190-203) que les anciens ,,etaient depourvus de sagesse”, car, 
ayant invente ,,les hymnes . . . pour egayer la vie en flattant les oreilles 
(TepTuva^ axooh;), aucun d’eux n’a trouve le moyen d’apaiser les 
lugubres chagrins des mortels par la musique et les chants de la lyre”, 
lorsqu’il ecrit cela, Lest a la TeyvY) aXrnua*; qu’il fait allusion, et 
nous savons qu’elle est anterieure a Alceste. Les mots vepTrva*; a xoqlc, 
renvoient, sans doute, aux VTjTuevSLi^ axpoaasL^ d’Antiphon. 

Aussi est-ce a la zeyyy) aXi>7uta<; qu’on doit rapporter le § 8 et le 
§ 10 de YHelene de Gorgias. (n. 17) 

La parole — lit-on au § 8 — a le pouvoir de faire cesser la terreur, d’enlever 
la tristesse, de faire naitre en nous la joie et d’accroitre la pitie. 

Et au § 10: 

Les incantations inspirees qu’on fait au moyen de paroles, amenent le plaisir 
et emmenent la tristesse. Car la force qui est en elles, des qu’elle vient en contact 
avec la faculte qui fournit a l’ame ses representations (t^ So^y) rrjv 4* U X%) L 
fascine et la persuade et fait qu’elle passe d’un etat a l’autre. 

Quelles sont au juste la signification et la fonction de cet ,,accroisse- 
ment de la pitie”, dont il est question au § 8, et que les editeurs, 
Diels en tete, ont juge faux et se sont efforces en vain de corriger, 
nous allons le voir d’ici a peu. Quant au ,,plaisir”, dont nous avions 
a traiter, la question qui se pose est de savoir en quel sens l’exemple 
des maux d’autrui a le pouvoir de le substituer a la peine dans Tame 
qui deja pleure sur son malheur. 

J’ai a peine besoin de rappeler ce que Platon ecrit a propos de la 
tragedie. (n. 18) ,,C’est la partie de notre ame qui a soif de larmes” 
— lisons-nous dans la Republique (X 606 a), — c’est a cette partie que 
les poetes donnent l’occasion de „rassasier son desir”. 

Car la partie de nous qui est la meilleure, n’etant pas suffisamment fortifiee 
par la raison et par l’habitude, relache sa surveillance sur cette partie pleureuse, 
sous pretexte que ce sont les malheurs d’autrui qu’elle se donne en spectacle, et 
qu’il n’y a pas de honte pour elle d’applaudir et de compatir (eXeetv) aux larmes 
qu’un autre qui se dit homme de bien repand mal a propos, qu’au contraire elle 
croit en tirer un profit, le plaisir (trad, de E. Chambry). 

Le plaisir est done celui qui nait du rassasiement de ce besoin qui 
est dans notre nature, et c’est la pitie, Y eXzoq, qui en est Tintermediaire, 
la pitie dont la crupTuaOeia est la source. II est naturellement de meme 
quand on s’apitoie et on pleure sur ses propres malheurs. Tel est le cas 
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de la pitie que nous avons trouve au § 8 de YHelene de Gorgias. Et 
c’est seulement en agissant sur la pitie et en l’accroissant jusqu’au 
moment ou elle deborde et trouve son apaisement dans le plaisir reso- 
lutif des larmes, c’est seulement ainsi qu’on arrive a delivrer Tame de 
la terreur et de la tristesse. Au temps ou YEloge d’Helene etait compose 
(en tout etat de cause apres 428, et peut-etre aussi l’annee meme de 
YHelene d’Euripide), le theme devait etre assez technique pour que 
Gorgias se dispensat d’en dire davantage. On trouve les preuves de 
tout ce que nous venons de dire dans un morceau bien connu de 
Plutarque et chez Euripide. 

Les chants de deuil et le son de la flute dans les funerailles — ecrit Plutarque 
(Quaest. Conv. 657 A) — au premier abord emeuvent et ouvrent la source des 
larmes, mais en meme temps qu’ils portent Tame a s’apitoyer sur elle-meme, ils 
la delivrent peu a peu de sa douleur en l’epuisant tout entiere. (n. 19) 

Lcoutons maintenant Euripide. Dans Iphigenie en Tauride (vv. 
484-6), Oreste, qui joue le role du yswalo^,, dit a sa soeur: (n. 20) 

Je ne trouve pas sage celui qui, a l’instant ou il va mourir et que tout espoir 
de salut l’abandonne, croit adoucir la terreur de la mort en pleurant sur lui meme. 

Tout autre est le langage que le meme Oreste tient dans Electre 
(vv. 290-6), meme si la pitie dont il park est celle qu’on eprouve pour 
les autres. Car comment avoir pitie pour les autres, quand on n’en 
nous lu. Ici se place la republique. (n. 20) 

Helas, que dis-tu la ? Et oui, helas! Car la vue des maux meme etrangers 
font sentir leur morsure au cceur des mortels... Ce n’est pas chez les gens 
grossiers et sans culture qu’on trouve la pitie, mais chez ceux qui savent. Ainsi 
n’en sortent-ils non plus sans dommage, si leur esprit en sait trop. 

C’est le meme reproche que Crantor adressera a ceux qui, en se 
refusant aux larmes et a la pitie, finissaient par eteindre dans l’homme 
les derniers restes de son humanite 12 ). Et void enfin un fragment de 
YOenomaos, le 573-eme, qui est certainement tire du meme dialogue 
auquel appartenait le fragment 572-eme, qui nous venons de citer. 
,,L’homme parfait supporte sans ressentiment son malheur”, avions- 
nous lu. Ici se place la republique. (n. 20) 

Les mortels trouvent du plaisir meme dans les malheurs: c’est le plaisir de 
gemir et de verser des torrents de larmes. Ils soulagent par ces moyens (TauToc 
xou<p££ei) les souffrances qu’ils eprouvent dans leur ame et dechargent (eXuae) 
leur coeur de l’exces de la peine (trad, de L. Duclos). 


12) Cons, ad Apoll. 102 C-E, Cic. Tnsc. Ill 12-13. 
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Koixpi^si, sXucsion ne peut pas s’empecher de rappeler sur ces mots 
le passage ou Aristote, dans la Politique (1342 a 11), parle du ,,sou- 
lagement accompagne de plaisir” qu’eprouvent ceux, „dont l’inclination 
est a la pitie et a la crainte”, quand ils entendent les chants aptes a 
exciter ces sentiments, et dont l’effet est d’operer dans leurs ames 
„un’espece de catharsis”: Traci yiyveaQai viva xaQapcrtv xat xoucpt^eaGai 
pteG’ y )8 ovy ]<;. (n. 21) En effet l’eXuae d’Euripide n’est qu’un synonyme 
de xaGaipeiv. Pour ce qui est de la musique, voici les vers 608 ss. des 
Troyennes: (n. 20) 

Quelle douceur trouvent les malheureux aux larmes, aux threnes gemissants 
et aux chants de douleur (trad, de L. Parmentier) ! 

Le theme est assez commun chez Euripide, et c’est toujours de la 
TeyvT] aXi>7ria<; qu’il s’agit. Antiphon en avait traite. Le melange du 
plaisir et de la peine que Platon analyse dans le Philebe, Antiphon, 
selon le temoignage de Philodeme (Ant. B93), l’avait deja considere. 
C’etait sur ce plaisir et sur la satiete qui le suit, que Chrysippe comp- 
tait pour que la raison put faire entendre sa voix (SVF III 466-7), et 
Olympiodore nous dit que la catharsis des Sto'iciens etait identique a 
celle des Peripateticiens (ibid. 489). 

Le plaisir dont il est question dans le fragment de Timocles n’est 
done que le plaisir des larmes. Mais il est redouble par l’universalisa- 
tion qui est la premisse de toutes les consolations. C’est elle qui est 
resolutive. Elle ote au malheur ce qu’il a d’individuel et qui le rend 
absurde, fait surmonter le sentiment de revoke dont Platon nous parle, 
et qu’Euripide connaissait deja, et par la pitie toute humaine qu’elle 
inspire ouvre la source des larmes, les adoucit, si deja elles coulent. 
On ne pleure plus sur soi-meme, on pleure sur l’homme. Et l’apaise- 
ment est plus facile. Car on touche dans l’espace et dans l’etendue du 
passe a la limite que les Consolations, et deja Euripide dans YAUeste 
(v. 1035), fixent dans le temps a venir. 

Cette universalisation est resumee dans le xexXaucTat par lequel 
Crantor {Cons. A poll. 115 B) introduisait l’histoire du Silene qu’Aris- 
tote rappelait dans son Eudeme: „on a pleure depuis longtempts sur 
la condition des humains”. C’etait a ce xexXaucnrai qu’il fallait arriver, 
pour qu’on n’eut plus a pleurer. La praemeditatio donnait le moyen 
d’y arriver avant que le malheur fut venu. On peut bien s’imaginer 
qu’on n’avait pas besoin de pleurer pour venir au bout de sa tristesse. 

Numen, VIII 


9 



130 


Carlo Diano 


Tout cela etait deja constitue en theorie avant YAlceste. Aucun des 
themes essentiels des Consolations de l’age hellenistique n’y manque. 
Cette tragedie, dont personne encore n’a penetre le mystere, n’est en 
effet qu’une meditation sur la mort. Et je me demande si elle n’est pas 
une Consolation a Anaxagore: une consolation, ecrite par un poete qui 
savait ce qu’est le coeur de l’homme, notre coeur, et qui se rendait 
compte qu’on ne peut se consoler quand on aime, meme si la yevvaioTTjc, 
nous raidit et nous empeche de montrer notre chagrin. Ce qui est bien 
le cas d’Admete devant Heracles. Car il etait un yevva loc,, comme dit 
Heracles. Mais les larmes qu’il cache a Heracles, il les verse devant le 
Choeur, qui est son reflet. Et j’aime croire que ce soit a cela que 
Platon fait allusion dans la Republique, quand il ecrit qu’il est impos¬ 
sible qu’un homme, tout iiziziy.r^ qu’il soit, ,,soit insensible, et qu’il 
osera faire dans la solitude ce qu’il ne fait pas sous les yeux de ses 
semblables” (6o3e-6o4a). Car l’homme de bien (stclsixy}^) qui vient 
de perdre un fils, dont il est question dans quelques lignes avant, n’est 
qu’Anaxagore. 

Mais, pour revenir a notre question, une fois arrive la, il n’en fallait 
pas beaucoup pour voir que la tragedie etait la meilleure des audi¬ 
tions aptes a guerir le chagrin”, dont la t iyy 1 ) aXurnac; pouvait se servir. 
Il etait impossibe de ne pas s’en apercevoir. La relation dans laquelle 
la tragedie et l’art de 1 ’aXuTuiase presentent dans le fragment de Timo- 
cles ne saurait done etre une construction de beaucoup posterieure a 
la constitution de ce dernier. En fait, ce n’est pas chez le seul Timocles 
que cette relation de dependence de l’une a l’autre se montre. Nous la 
retrouvons chez Platon, et deja, au V siecle, chez Gorgias. 

Pour Platon, on n’a qu’a considerer les termes dans lesquels il pose 
la question de la tragedie. Je viens de citer ce passage. 

Un homme de bien — dit-il — a qui il est arrive quelque disgrace, comme la 
perte d’un fils ou quelque autre objet tres cher ... 

C’est le probleme du deuil qu’il pose avant tout, et l’allusion ne saurait 
etre plus claire. 

Gorgias: c’est par rapport a la Teyyri olKutziolc, que le § 8, que je viens 
de citer, s’explique. Immediatement apres il donne sa celebre definition 
de la tragedie. On la connait bien. 

La poesie est un discours en vers (e^owa [x£vpov) les auditeurs sont penetres 
d’un frisson de terreur, d’une pitie larmoyante, d’un regret qui se complait dans 
sa douleur: par l’intermediaire de ce discours les bonheurs et les malheurs des 
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personnes etrangeres font eprouver a Tame des passions personnelles (Trad, de 
P. M. Schuhl). 

Mais voici par quels mots cette definition est introduce: „que cela 
soit ainsi je vais le montrer” — c’est a dire que les mots ont le pouvoir 
de ,,faire cesser la terreur, d’enlever la tristesse, de provoquer la joie, 
d’accroitre la pitie” — ,,et il faut bien que je le montre au moyen de 
ce dont mes auditeurs ont experience (xat So^rj 8 siE > ou)». Nous avons 
la l’equivalent du yap par lequel Timocles passe de la theorie generale 
au cas particulier qui lui sert d’exemple. Dans le contexte de Gorgias 
la tragedie et ce qu’il dit au § 10 sur les „paroles des incantations 
inspirees” sont aussi des exemples. 

Mais voici la preuve definitive. Elle nous est donnee par fipictete. 

Manuel, 21: (n. 22) 

Aie tous les jours devant tes yeux la mort, l’exil et tous les malheurs qui 
paraissent redoutables, mais surtout la mort: et ainsi tu n’auras jamais aucune 
basse pensee ni non plus aucune folle ambition (trad, de P. Commelin). 

Un florilege de Munich nous donne une redaction plus courte et un 
peu differente de cette maxime. La fin surtout est remarquable non 
seulement au point de vue du contenu, mais aussi a cause de sa forme. 
t Ev0u[jL£i(j0aL y est employe absolument au sens de s’affliger, sens qui 
n’est atteste que pour l’attique du V siecle et pour Demosthene. On 
pourrait rendre le jeu de mots en traduisant: „et jamais rien ne fera 
que tu aies de la peine ni que tu t’en donnes plus qu’il n’en faut”. Cette 
redaction est, sans doute, beaucoup plus ancienne que celle qui nous 
est donnee par Arrien. Je n’en dis da vantage. 

Voici le passage correspondant des Dissertations, livre I, ch. 4, § 23 
(je le donne dans la traduction de Joseph Souilhe, a laquelle j’ai apporte 
quelques modifications): (n. 16) 

Mais ceci plutot vaut la peine: s’exercer a supprimer de sa vie les lamentations 
et les gemissements, les helas et les „malheureux que je suis!”, et „voila mon 
destin!”, et „quelle malchance!”: apprendre ce qu’est la mort, l’exil, la prison, 
quelle est la partie de nous qui boit la cigue, afin de pouvoir dire en prison: 
«Mon cher Criton, si cela plait aux dieux, qu’ainsi soit-il!” et non pas: „Oh, 
malheureux vieillard, voila done ce qui etait reserve a mes cheveux blancs!” 
Qui s’exprime de la sorte? Pensez-vous que je vais nommer un homme obscur, 
un homme de condition humble? N’est-ce pas Priam qui parle ainsi? N’est-ce 
pas Oedipe? Les rois, tous tant qu’ils sont, disent-ils autre chose? Les tragedies 
que sont-elles d’autre sinon les accidents subis par des hommes qui se sont 
laisses prendre par Tadmiration des objets exterieurs, ces memes accidents qu’on 
vous donne en spectacle a tel oil tel vers? Car s’il etait necessaire de se faire 
duper pour arriver a comprendre qu’aucun des objets exterieurs, et qui ne depen- 
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dent pas de notre volonte, aucun de ces objets ne nous concerne, pour ma part, 
j’accepterais bien volontiers pareille duperie qui me permettrait ensuite de vivre 
une vie sereine et sans trouble. 

Ces deux textes tranchent la question. La tragedie, dans sa fonction 
cathartique, n’est qu’un instrument de la [xeAe ty) Oavarou inventee 
par Anaxagore, et c’est en relation avec celle-ci que cette fonction a 
ete definie. ,Aia (xeTpou/ , „en vers”, et a7raT7), ,,duperie”, renvoient a 
Gorgias. La tragedie — avait-il ecrit (B 23) — „est une duperie 
mise en oeuvre au moyen de mythes et de passions, une duperie dans 
laquelle celui qui dupe est plus juste que celui qui ne dupe pas, et 
celui qui est dupe est plus sage que celui qui n’est pas dupe. Car Tun 
maintient ce qu’il promet, et un homme qui n’est pas insensible se 
laisse facilement prendre au plaisir des discours”. 

L’idee de la poesie comme duperie n’a rien de nouveau: on la 
trouve aux origines de la poesie des Grecs. Mais il est a propos de 
rappeler deux fragments d’Euripide ou a7uaT7] est employe au sens 
technique. Ce sont les fragments 822 et 913. Dans le premier la 
„duperie” est celle des discours de consolation, dans le deuxieme celle 
des ,,meteorologues”. Ce sont les memes „meteorologues” auxquels 
Gorgias se ref ere au § 13 de son Helene pour montrer a quel point 
on peut changer les opinions des autres au moyen des discours, ,,en 
faisant voir aux yeux de la &6 £t) des choses incroyables et dont on n’a 
aucune perception.” 

Venons maintenant a la premiere de nos sources: Euripide, Sup pli¬ 
ant es, vv. 176-183. (n. 23) 

II est sage que celui que ses biens rendent heureux ait devant ses yeux la 
pauvrete, et que le pauvre attache ses regards sur les riches dans un esprit 
d’emulation pour que l’amour de la richesse le tienne, et que ceux qui ignorent 
l’infortune redoutent les revers qui excitent la compassion. 

Et apres une lacune dont on ne saurait mesurer l’extension: 

... et les chants que le faiseur d’hymnes enfante lui-meme, c’est en eprouvant 
du plaisir qu’il les enfante. S’il n’en eprouve point, il ne pourrait pas, etant lui- 
meme dans le malheur, charmer les autres. Il n’en a pas le droit. 

Aucun doute que ce ne soit a la theorie de la catharsis que ces der- 
niers vers se rapportent. Pour les gloser, on n’a qu’a en rapprocher 
le fragment 573 de YOenomaos et les vers 607 ss. des Troyennes, 
que nous avons cites a propos de Timocles. Il y etait question du 
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plaisir des larmes, de la douceur que les malheureux trouvent aux 
threnes gemissants. Ce sont la les moyens — avons-nous lu — qui 
soulagent (xouep^st,) leurs souffranees et dechargent (zXuae) leurs 
coeurs de l’exces de la peine. 

C’est la meme theorie qui est visee dans ces vers. Car les chants 
que ce faiseur d’hymnes enfante lui-meme ne sont que des threnes. 
Shi en etait autrement, ,,en eprouvant du plaisir” et ,,s’il n’en eprouve 
point” n’auraient pas de sens. Pour ce qui est du mot hymne, ,,il est 
employe — lit-on dans une scholie a Sophocle — pour n’importe quel 
genre de chants, soit pour les poemes chantes et danses, soit pour 
les chants threnodiques”. Dans cette derniere acception on le trouve 
chez Anacreon, Eschyle, Sophocle, Aristophane, et dans la moitie des 
passage ou Euripide l’emploie. Et Ton sait que dans YOdyssee le 
chant de Demodoque sur la chute de Troie est un hymne. Aucune 
difficult^ done de ce cote. 

Mais pourquoi ,,les chants qu’enfante lui-meme”? Pourquoi ,,lui- 
meme”, et pourquoi „enfante”? Y a-t-il autre chose dans le repertoire 
de ce faiseur d’hymnes, de laquelle on puisse dire que ce n’est pas 
lui-meme qui l’enfante? On n’a qu’a ouvrir la Poetique d’Aristote. 
Les seules parties qui appartiennent en propre au poete sont les parties 
chorales. Le mythe lui est donne par la tradition. Ce faiseur d’hymnes 
n’est done que le poete tragique. Et il est probable que le droit dont 
il est question au dernier vers, ne soit pas sans rapport avec l’idee 
exprimee par Gorgias a ce propos. 

Remontons, au dela de la lacune, aux premiers vers. Un regard 
suffit pour se rendre compte que les vv. 177-8 sont interpoles, et assez 
gauchement d’ailleurs. Pour ne rien dire de ces quatre ts qui font 
chaine, „et... et. . . et. . . et”, on comprend bien qu’apres les riches, 
on en vienne aux pauvres, mais en tel cas le quatrieme vers n’a 
aucun sens. Eliminons ces deux vers et lisons. 

Il est sage que le riche ait devant ses yeux la pauvrete et que ceux qui 
ignorent l’infortune la redoutent. 

On le voit bien: les vv. 176 et 179 ne peuvent pas etre separes. 
C’est une meme idee qu’ils expriment. 

Nous connaissons cette idee, c’est l’idee de la praemeditatio : les 
deux vers qu’on y a ajoutes l’interrompent et la faussent. Une inter¬ 
polation sur le meme sujet a ete signalee par M. Gregoire dans la 
replique que Thesee fait au discours dont notre morceau fait partie. 
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Ecoutez maintenant Terence, Phormion vv. 241 sq. (J. Humbert): 
(n. 24) 

Aussi est-ce quand la chance nous favorise le plus qu’il convient le plus de 
se demander comment on supporterait Tassaut du malheur. .. 

Qu’est-ce cela sinon une variation et un developpement du vers 179 
des Suppliantes? Mais voila la suite: 

Dangers, pertes, exil... 

Cest le fragment du Thesee. II faisait done suite au vers 179 des 
Suppliantes, telles que nous les lisons. Mais tout le morceau, tel que 
limitation de Terence, e’est-a-dire d’Apollodore, nous autorise a le 
reconstruire, appartient aux Suppliantes ou bien au These e ? Au The see. 
Les vers 176-183 ne sont qu’un bloc erratique. Aucun lien ni pour le 
contenu ni pour la forme n’en justifie la presence dans le discours 
d’Adraste, dont ils interrompent, et assez mal a propos, la suite. Plu- 
sieurs editeurs les ont elimines. 

Le fragment integre ne comble pas la lacune. Qu’est-ce ce qui est 
tombe? Les vers 180-183 ont Fair d’etre une replique a une objection 
qu’Euripide venait de prevenir. De tels procedes sont de regie dans 
ses tragedies. Nous en avons un exemple dans les vers qui suiventt 
notre morceau. Quelle etait cette objection? Nous la trouvons dans 
les Tusculanes. Si Ton passe sa vie a ne contempler que des malheurs, 
on vit toujours dans le malheur. Elle est impliquee par les derniers 
vers de la tsxvy] (xkun'ioLc; qu’Heracles nous debite dans YAlceste. Nous 
les avons lus. 

Mais ce ne sont que des conjectures. Ce qui est un fait, e’est qu’entre 
ce morceau et les textes d’Epictete que nous avons lus la correspondance 
est parfaite, meme en ne considerant que ce qui nous est donne par 
les seules Suppliantes. La catharsis tragique n’etait done qu’un chapitre 
de la Tzyyr\ aXurna*;. 

Qui est l’auteur de cette theorie? Je dis que e’est Euripide. Le 
temps me manque pour en tenter une demonstration. Mais je dois 
ajouter que, a cote de cette catharsis, il en connaissait une autre, la 
seule admise par Platon. On les trouve reunies, l’une et l’autre, dans 
YHeracles. C’est un choeur de YHeracles que Platon transpose au 
commencement du II livre des Lois. 

Pour en finir, relisons la formule de la definition d’Aristote: 
TtzpcdvovGOL tt)v twv toloutcov 7 T:a 07 ] [xoctcov xocOocpcFiv. Quelle est la 
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traduction qu’on doit donner de ces mots? On en discute depuis la 
Renaissance. Pourtant il n’y en a qu’une qui soit correcte, celle qui a 
ete donnee par Henri Weil, et que Jean Hardy a le merite d’avoir 
reprise: ,,qui par la pitie et la crainte accomplit la catharsis prop re aux 
emotions de cette nature”. C’est la seule traduction que la grammaire 
autorise: bien plus, elle l’impose. Partant, c’est un fait. Ce sont des 
montagnes qui s’ecroulent. 

Ce fait etabli, on n’avait qu’a y reflechir pour en tirer les conse¬ 
quences. II presuppose, en effet, qu’il y eut une catharsis de la pitie 
et de la crainte en dehors de celle qui etait operee par la tragedie. 
La question posee, on serait peut-etre arrive aux conclusions aux- 
quelles nos textes nous ont conduits. Henri Weil, auquel revient le 
merite d’avoir compris la signification pathologique de la catharsis, 
ne s’avisa point de le faire. Moi, non plus. Ce que je viens d’exposer, 
je le dois au hasard. 

On n’a qu’a reunir Interpretation de Robortello avec celle de Weil 
et de Bernays pour avoir, au point de vue theoretique sinon historique, 
la solution du probleme. 

„En assistant aux representations tragiques — ecrivait Frangois 
Robortello en 1548 — les hommes s’accoutument aux plaintes, a la 
crainte, a la pitie. Cela fait que, quand ils se trouvent eux-memes dans 
l’infortune, ils en ressentent moins la douleur et la crainte”. 

II ne disposait que de son Aristote, d’un texte de Procle et du frag¬ 
ment de Timocles. 

Textus ad tragicam KA 0 AP 2 IN explicandam selegit 

C. Diano 

1. Euripidis Hel. 1151-54 

ot 9 povs<; oaoi tqlc, apera^ TroXepup 
Xoy^ouGL t aXxaiou Sopo^ 
xtocgOs, 7rovou c, &TUX.Q&C, 0va- 
tov xaTa7uau6(Jievoi. 

2. Antiphontis Sophistae B 5 (Harpocrat.) 



3. Euripidis fr. 964 N 2 (= fr. 392 Eur. Fragm. N) 

syd) tooto 7rapa aocpou Tt,voc; paOcov 
ziq <ppovT[Sa<; vouv aupcpopa^ t IpaXXopvjv, 
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9uya<; x spiauTO) 7upo<rn-0sl<; 7raTpa<; s(ji7j<; 

0avaTOu<; x acopou^ xal xax&v aXXa<; o8ou<;, 
iV, si' xi Traa^oifP d>v s8o?;a£ov 9 psvE, 

[XT] pioi vzcopzc, npoansaov piaXXov Saxot,. 

4. Protagorae B 9 

T6)V yap UlSCOV VS7]Vtio>V OVTG)V Xal XaX&V, SV 0XT6) 8s T7](n 7Ta(T7]Crt. 
7j[jL£p7]crL a7TO0avovTCL)v V7]7rsv0£co<; avsTX7]. suSEt)<; yap SOWETO, S% 7]<; 
tuoXXov wvvjTO xaTa 7raaav 7][jisp7)v si<; £U7 tot[jLL7]v xal avcoSuvEyjv xtX. 

5. Pericles apud Thuc. II 61 

. . . xal [ASTaPoX7j<; ptsyaXT}*;, xal TauT7)<; s£ oXEyou s(ji7rsaou(77]<;, 
Ta7T£t.v7] upicov 7] Siavoia syxapTSpslv a syvcoTS. SouXol yap 9pov7]pia 
to aEcpvEStov xal a7rpoaS6x7]Tov xal to TzkziGxcp 7rapaXoycp i;u(i,paivov 
.a7raXy7joravTa^ Se to, I'Sia . . . 

6. Galeni De plac. Hipp. et Plat. IV 7 P. 392 M (SVF III 482) 

. . . 7rav to (X[jleXet7]tov xal £evov a0poco<; 7rpo(77ri7rTov sx7uX7)TTSt. 
te xal t&v 7raXaLO)v z^igxy\gi xpEoscov, acrx7]0EV Se xal auvs0i.cr0sv 
xal ^povEaav 7 ) ouS’ oXox; e^E(TT7](7LV ox; xaTa 7ra0o<; xiveiv 7 ) etcI 
[JLLXpOV XOpuSv). SlO xal 7TpOEvS7][Jt£tV SsiV CpTjCTL TOl<; 7Upay[ia(JL [JL7]7rCO 
te 7uapouai olov 7rapouat. 7p7](j0ai. PouXsTat. Se to 7rposvS7][Jislv pTjpia 
to) IIoasfSovEtp to olov 7Upoava7rXaTTEiv te xal 7 rpoTU 7 rouv to 7rpaypia 
7rap’ sauTW to piXXov yev7]asa0at xal clx; npoc, t^St) ysvofjisvov zdiagov 
Ttva 7roLEi(70aL xaTa ppa^u. Slo xal to too ’Ava^ayopou 7raps£X7]9sv 
xtX. 

7. Plutarchi De tranq. an. p. 476 D-E 

7] Se xal voaou xal tuovou xal 9uy7j<; pisXsT&CTa cpavTacrlav . . . 

. . . xaiTOi tcoXXoI xal to tou MsvavSpou (355» 4) 7us<pp£xa<riv ‘oux 

SOTIV ZITIZIV ^G)VTa* TOUT* OU 7ZZl(JO[l(X.l , ayVOOUVTSc; OCTOV ECTtI 7Tp6<; 

aXu 7 iEav aya0ov to pisXsTav xal 8uvaa0ai 7upcx; tt)v Tuyyjv avstpyocu 
to opipiaorv a7uopXe7UEiv. 


8. Euripidis fr. 46 

TCaVTGOV to 0avslv- to Se xoivov ol^oc, 
piETpEox; aXyslv 0091 a pisXETa. 

9. Platonis Phaed. 8oe-8ia 

. . . octs (JisXsTOoaa asl touto — to Se ouSsv aXXo scttIv 7 ) 6 
cpiXoaocpouca xal tw ovti Ts0vavai pisXsTOOcra <xal ox; aX7]0ox; ^wca> 
paSEox;* 7 ] ou touto av sit) pisXsTT) 0avaTOu; 
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10. Ps. Plutarchi Cons, ad Apoll. 112 C-D 

‘aXX’ oux t^Xttl^ov, cpYjai, TauTa miGzaQca, ou§£ 7rpoa£§6xoi>v\ 
aXX’ lypY)v a£ ^poaSoxav xai 7rpoxaTax£xpix£vai t£>v av0p6i>7r£iGL>v 
tt]v aS7]XoT7]Ta xai ouSevsiav, xai oux av vuv auapacrxeuo^ &Gizzp 
U7T6 7roX£pLL6)V l^aiCpVY)^ £7T£X06 vT(UV £XYJCp07Q^. 

11. Antiphontis Sophistae B 3 (Pollux) 

a7uapa<7X£U6) yvcifr/)* Iv toi<; TOpi ’AXY^sia*; ’A. zhzzv. 

12. Platonis Phaed. 67 d 

ouxouv . . . yeXoiov av zir\ avSpa 7rapa<7X£ua^ov0’ sauTov Iv rep 
picp otl eyyuTaTO) ovTa tou T£ 0 vavai, outcu £?jv, xaTOL 0 ’ y)x ovtoc, 



13. Euripidis 
H. F. 1241 

TOf.yap 7^ap£ax£uacJ[JL£0 , • &gtz xaT0avetv. 

Oenomaus fr. 572 

ev zgt l 7ravT6i)v 7rpoaTOV eiSevat. toSs, 
cpspsLv xa au[X7TL7rTOVTa pLYj 7raXt,yx6TC0<y 
XoOto^ y’ avY]p apicmx; at re crufjicpopai 
•fjaaov Saxvouatv. 

Auge fr. 274 

... to S’ hziziy.ee, oxpeXei Ta<; aupicpopa^. 

14. Timoclis fr. 453 K. 

’£} xav, axouaov, av tl ctol ptiXXco Xeyeiv* 
av0pG)7co<; zgti £cpov lm7rovov cpuaei, 
xai 7roXXa Xu7ry)p’ 6 fiioc, Iv lauTCp cpsper 
Tuapa^o^a^ oOv cppovTiSoov aveupeTO 
5 TauTa<;* 6 yap vou<; tcov ISicov Xy]0y)v Xaf^cuv 
npoc, aXXoTpicp ts 4 ,u X oc Y oa T Y ]9 s ^ tzolQzi 
fjL£0’ YjSov^ dnvjXdz 7zou8zv0zi(; <0’> apia. 
tou<; yap TpaycpSou*; 7rp&TOV, zi pouXei, gxotzzi 
&>c, wcpeXouai 7ravTa^- 6 piv cov yap 7zzvr\c, 

10 7rTOO^OT£pov auTOu xaTa[xa0o)v tov TyjXscpov 
yevopievov, y]8y] ty]v 7reviav paov <pepef 
6 vocr&v tl [xavtxov ’AXxfjLaiov’ Icrxe^aTO* 
o 90 aXpua tic,, zIgI OivetSai TucpXoi* 
t£0vy]X£ rep 7rai^, Nio(3y] xexoucpixsv 
I 5 SOTIV, TOV OlX0XTY]TY)V Opa * 

yepoov tic, OLTW/sZ, xaTep,a0sv tqv CHvia* 



Carlo Diano 



oaravxa yap xa fieL^ov’ r\ tzztzovQz tic, 
axu^piax’ aAAoic; yeyovox’ evvooupievo<; 
xa^ aoxoaauxou crufji 9 opa<; ^xxov crxevei. 

15. Euripidis fr. 332 (Diktys) 

§oxei<; xov f 'Ai8y)v awv xi 9 povxl^et.v yocuv 
xal TraiS’ avyjaeiv xov gov, zi 0eAoi<; crxeveiv; 
7rauaai* |3A£7rouc7a S’ sic; xa xwv izzKolc, xaxa 
paoov yevoi’ av, zi Aoyi£ea0ai 0eAoi<; 
o<tol xe SeapioL^ £xpi££ji6^0Y]vxai f3pox&v 
oaoi xe y7]paaxouc7LV op9avol xexvcuv, 
xou^ S’ ex piyiaxov 6Apia<; xupavvl§o<; 
xo [X7]Sev ovxa*;* xauxa gz gxotzziv ^pecuv. 


16. (Ps. Plutarchi Cons. ad. Apoll. no D) Euripidis fr. 454 (Cres- 
phontes) 

xeOvaai tuxZSzc; oux epiol piovY] ( 3 pox&v 
ouo avopo<; eaxepiQfjiet) , aAAa pupiai 
xov auxov £^7]vxXt](tocv eycb ( 3 iov. 

17. Gorgiae Hel. § 8 

Suvaxou yap xal 9of3ov tcologoli xal Au7ty]v o^eAeiv xal ^apav 
lvepyaaaa 0 aL xal eAeov S 7 uaul; 5 )<jai. 

Hel. § 10 

at yap ev 0 eoi 81a Xoyoov s7U(i>Sal S7uaycoyol y)8ovy)<;, dtauaycoyol 
Au 7TY)<; yivovxai • auyyivopivy) yap x 9 ) §o£y) xt \q */) 8uvapu<; xyjc; 

£ 7 rtp§ 7 ]<; 20 eAl;e xal ztzzigz xal piexeGXYjcrev auxYjv yoYjxela. 


18. Platonis Resp. X 606 A 

. . . . XO .... 7r£7T£LVY]x6q XOU Saxpuaai .... ZGTIV XOUXO XO U7UO 
XWV 7T01Y]X6)V 7Ufi/7rXafJl£VOV Xal xatpov* XO 8z (pOGZl PeXxLdXOV Y][JLc5v, 

axe ou^ Ixavcac; 7 r£ 7 rai§eupi£vov Aoyco ou8e S 0 ei, aviYjmv xyjv 9uXaxY]v 
xou 0 pY)vco 8 ou<; xouxou, axe aAAoxpia 7 ra 0 Y) 0 ecopouv xal eauxcu ouSev 
ala^pov ov el oCKkoc, avYjp aya 0 o<; 9acrxcov elvai axalpto<; TuevOeii, 
xouxov ercaiveiv xal eXeelv, aXX’ exeivo xepSalveiv Yjyeixat, xyjv y)8o- 

VY)V, .... 


19. Plutarchi Quaest. conv. Ill 657 A 

. . . . Y] OpYjvcoSia xal 6 e7uud)&eios auAo<; ev ap^yj nckQoc, xivzZ xal 
Saxpuov exjBaAAeiv <noizl>, 7rpoaycov 8e xy)V ^u;£Y)v zic, olxxov 
ouxco xocxa puxpov e^aipei xal avaAiaxet, xo Au7rY]xix6v. 
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20. Euripidis 

Iph. T. 484 ss. 


ouxoi aocpov, oc, av fjtiXXcuv 0avsLV 

oixxco to Ssipia xouXs0pou vixav 0 sXy), 

000 ocras Aloy]v syyu<; ovt oixxi^sxai 
ao)T7]pLac; avsX7ti<;. 


El. 294 ss. 


svscrxi S’ oIxto^ a(i.a 0 ia ptiv ooSafxou, 
(70901(71 S’ avSp&v* xal yap ouS’ a^Yjfiiov 
yvo)fi7)v svsivai xol<; cro9oi<; Xlav crocpyjv. 

Ft. 573 (Oenomaus) 

aXX’ !(m yap Sy) xav xaxoicnv yjSovy) 
0 VY)TOl<;, oSupfJlol Saxputav X* £7UppOat* 
aXyY)Sova<; Ss xauxa xou9i£si 9psv£>v 
xal xapSia^ s'Xuas xou<; ayav 7rovou<;. 

Tro. 608 ss. 


ax; YjSu Saxpua tolc; xax£><; 7r£7tov0o(7L 
OpYjvcov x’ oSuppiol pioucra 0’ f] Xu7ra<; s^sl. 


21. Aristotelis Polit. 1342 a 

o .... 7uepl svla<; aupi(3alv£i niQoc, layup^x;, xouxo sv 

7ua<7ai^ u 7 iapysL, tw Ss Yjxxov Sia 9 epet xal tw piaXXov, olov eheoc, xal 
96 ^ 0 ^, stl S’ sv0ouaLaapi6(; • xal yap utco xauxY]^ xyjc; xLVYjascoc; xa- 
toxo> 7 L[jloI xlvs<; slcriv, sx x&v S’ lsp£>v pisX&v op&pisv xouxout;, 
oxav 7 pY]awvTaL xou; s^opyia^ouai xy)v ^u^y)v [isKsgi, xaOLaTapisvou^ 
wcr7rsp laTpsla<; xu^ovxa*; xal xaOapasox;. 


22. Epicteti Man. 21 

0avaxo<; xal 9 uyY) xal 7ravxa xa Ssiva 9 aE,vofJisva 7rpo o90aXpi65v 
saxoa aoi xa0’ Yjptipav, piaXiaxa Ss 7ravxcav 6 0avaxo£, xal ouSsvouSs- 
7roxs ouxs xaTOivov sv0upiY)aYj ouxs ayav s7n,0ufjiY](7SL<; xlvo<;. 


cf. Flor. Monac. (Stobaeus M.) 81 

0avaxo<; xal 90 opa xal 7ravxa aXXa Sstva 7rpo o 90 aXfJi 6 )v saxco goi 
xa0’ Yjpispav, xal qoSstoxs ouxs sv0ufXY)cnr) ouxs ayav £7U0ufjLY|(7siq, 
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Diss. I 4 23 

. . . a XX s sxsivo, pisXsTav s?;sXslv too aoTou piou 7rsv0Y) xal olpuoya<; 
xal <to> ol[jlol xal to TaXa<; syoa xal Sucrru^lav xal aTu^lav, xal piaOsiv 
TL SC7TL 0avaTO^, TL CpUyY), TL SsCTfJLCOTIQpLOV, TLVO<; XWV£LOV, LVa SoVYjTaL 

XsysLV sv tyj cpuXaxv)* f d> cp'iXz KpLTcav, si xauTY] tol<; 0sol<; cplXov, 
rauTy] ysvsa0G)\ xal pLY) sxstva* 'xaXa^ syco, yspcov av0po)7roq S7ul 
rauTa ptou Ta^ 7roXLac; STYjpYiaah tl<; XsysL Tauxa; Soxslts otl uptLV 
aSo^ov Tiva epco xal Ta7T£Lvov; nplapto^ aura ou XsysL; Ol&L7too<; ou 
X eyet; aXX’ otzogoi fioLGikzic, XsyouaLv; tl yap sIctlv aXXo TpaycpSlai 7) 
av0pd)7U6)v 7ra0Y] TsOaopLaxoTCUv to. sxto<; §La pLSTpou tolouS’ s7u§slx- 
vuptsva; si yap s£a7raTY)0svTa TLva s'Ssl ptaOstv otl twv sxtoc; xal 
a7upoat.pY)TG)v ooSsv s(ttl 7rpo<; Yjpta^, syco pisv ^0sXov ty]v a7raTYjv 
rauTY]v, IE, ?)<; ^pisXXov supoo:><; xal arapaxTCog ^LcoascrOaL. 


23. Euripidis Suppl. 176-79 + frg. 964 N 2 . + Suppl. 180-84 


176 


fr. 964 


Socpov 8s 7rsvlav t’ slaopav tov oX( 3 lov 
[ 7rsvY]Ta t’ el<; tou<; 7rXoocrLou<; a7Uo(3Xe7USiv 
£y]Xouv 0 ’, lv’ auTov xpYjptaTcov spox; zjyi], 
xa t* olxTpa too<; pLY] Suotu^slc; 8s8oLxsvaL. 
<syca 8s touto 7tapa 00900 tlvo<; pta0d>v 
s Ic, 9povTlSac; vobv cropL9opa<; t’ sj3aXXopiY]v, 
9uyaq t’ IpiauTG) 7TpoaTL0sl<; 7uaTpa^ spLY)q 
0avaTOuq t acopooq xal xaxcov aXXaq o8ou q, 

lV, SL TL Ttaa^OLpL’ cbv ISo^a^OV 9 pSVL, 

[jly] [jlol vscopsq 7rpoa7rsCTov ptaXXov 8axoL. 


180 


tov 0’ upivoTioiov auTo<; av tlxty) ptsXY], 
^alpovTa tlxtslv • y)v 8s piY] 7 racrxy] toSs, 
qutol SuvaLT* av olxo 0 sv y* aTCoptsvot; 
Tsp7TSiv av aXXou<;* ou8s yap 8lxy)v e^ei. 


Vv. 176-84 seclud. editt. Post v. 179 lacunam statuit Kirchhoff. Frg. 
964 inserui, coll. Terent. Phorm. 241 sqq. Vv. 177-78 post Bothe seclusi. 
Cf. Suppl. 238-245, quos seclusit Gregoire. Cf. etiam Eur. Fr. 389 (Theseus), 
Thuc. II 40. 

24. Terenti, Phorm. 241-45. 

Quam ob rem omnis, quom secundae res sunt maxume, 
turn maxume meditari secum oportet quo pacto advorsam aerumnan 

[ f erant. 
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pericla damna exsilia: peregre rediens semper cogitet 
aut fili peccatum aut uxori’ mortem aut morbum filiae 
communia esse haec, fieri posse, ut ne quid animo sit novom. 


V. 245 communia esse haec, ne quid horum umquam accidat animo 
novom: Cic. Tusc. Ill 14, 30, cf. v. 50 (loquitur servus) : horum nil 
quicquam accidet animo novom. 

Ad v. 244: quamvis iratus f ilio non potuit tamen dicere f ilii mortem; 
convenit seni uxoris mortem non putare magnum incommodum (Donatus). 



CHINESE RELIGION IN THE SHANG DYNASTY 


BY 

D. HOWARD SMITH 

Manchester 

The critical examination into pre-Han Chinese literary sources in the 
early decades of the twentieth century resulted in a high degree of 
scepticism, not only in regard to the traditional accounts of the origin 
of Chinese civilization and culture, but even in respect of the authen¬ 
ticity and reliability of works attributed to pre-Han authors. In view 
of the chaotic state of China throughout what is known as the Chan 
Kuo, or Warring States, era, and such events as the ‘Burning of the 
Books’ in 213 B.C. under Ch’in Shih Huang Ti, this scepticism was in 
large measure justified. In recent decades, however, archaeological 
research and an intensive study of the inscriptions on what are known 
as the ‘Oracle Bones’ x ) have brought to light considerable evidence 
from which it is possible to gain a fairly reliable picture of the religious 
ideas and practices of the earliest ‘historical’ period. 

Chinese tradition assigns the beginnings of Chinese civilization to the 
latter part of the third millenium B.C., and though there are a priori 
reasons for assuming that the first Chinese dynasty, the Hsia, was 
established about that time, no direct archaeological evidence in respect 
of the Hsia has as yet been forthcoming. 

Hundreds of neolithic sites have been recorded in China, revealing 
several distinct neolithic cultures. Though early foreign influences on 
the development of Chinese civilization may have been considerable, 
there was a cultural development in China continuous from neolithic 
times onwards, and the theory that the proto-Chinese were a conquering 
race which invaded China from the West is no longer acceptable. The 

1) In recent years Chinese, Japanese and Western scholars have made intensive 
studies of these ‘oracle bones’; mainly the scapula bones of sheep and oxeri 
which were extensively used in divination, and on which the earliest known 
specimens of Chinese writing are found. A good account of the discovery and 
early interpretation of these oracle bones is to be found in H. G. Creel, 
Studies in Early Chinese Culture. 1st. series. London 1938. 
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early neolithic ancestors of the Chinese lived in villages, and practised 
agriculture and the domestication of animals as their main source of 
livelihood, regarding hunting and fishing as minor occupations. They 
already possessed highly developed techniques for the production of 
pottery and implements of stone, bone and ivory. 2 ) Though very little 
can be adduced from archaeological evidence concerning neolithic 
religious ideas and practices, the highly developed religion of the Shang 
dynasty, which traditionally began in 1766 B.C., with its cult of an¬ 
cestor spirits, its elaborate mortuary rituals and its highly developed 
sacrificial system, must have had a long development in pre-historic 
times. One might reasonable infer that the earliest religion in China, 
as among many other agricultural peoples, centred in a cult of an¬ 
cestors, a concern for fertility, and the worship of numerous nature 
spirits including the powerful gods of wind and rain. 

To these early ancestors of the Chinese the world seemed full of 
powers, manifesting themselves in animals and vegetation, in the 
heavens above and in the waters below, in the mysterious processes 
of growth and decay, and in the events of desease and death. The 
community consisted not only of the living but of the dead ancestors, 
who were custodians of the source of life and vitality, sustenance 
and growth. They were still active and showed their approval by giving 
abundant fertility in plants and animals, and success in hunting and 
war. The place where they were worshipped became a ‘holy place’ 
from which flowed the prosperity and well-being of the whole group. 

It is with the Shang dynasty that we enter upon historical times 
with the establishment of Yin as the capital city of their hegemony 
in the time of P’an Keng. This event is attributed to the fifteenth 
year of P’an Keng’s reign, (c. 1384 B.C.). Yin remained the capital 
of the Shang dynasty for some two hundred and seventy years till 
its final overthrow and complete destruction by the Chou. Intense 
archaeological activity on the site of this capital city, at Hsiao-t’un 
and Hou-chia-chuang, near the modern city of Anyang in Honan, 
has recovered sufficient evidence on which to build a fairly reliable 
picture of the cultural and religious life of the Shang people. It is 
from Hsiao-t’un that nearly all the written records on ‘oracle bones’ 
have been excavated, as well as the remains of an extensive city. From 


2) Cheng Te-k’un Prehistoric China. Cambridge. 1959. p. 69. 
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the tombs of the Shang cemeteries situated near Hou-chia-chuang a 
significant collection of funerary bronzes and tomb furnishings witness 
not only to an advanced bronze-age culture but to an intense concern 
on the part of the Shang aristocracy for life after death. 3 ) 

Most of the oracle bones can be dated as belonging to a period 
roughly extending from the reign of Wu-ting (c. 1324 B.C.) to the 
beginning of the reign of Ti-hsin (c. 1225 B.C.). As the bones were 
used in divination and questions and answers were often inscribed 
on them, they give us considerable insight into the concerns which 
dominated the thought of the Shang. Some 3000 characters have been 
identified, including the names of most of the kings of the Shang 
dynasty. 

Throughout this period there existed in the basin of the Yellow 
River and its tributaries a highly developed civilization which seems 
to have had considerable contacts with peoples dwelling in far distant 
regions of present-day China, and probably receiving cultural influences 
from the West. 4 ) 

A slave-owning aristocracy, dwelling in cities, was super-imposed 
upon a rural peasantry mainly devoted to agriculture and the domesti¬ 
cation of animals. The hunting of wild animals seems to have been 
a favourite pursuit of the Shang nobility,, and they were engaged in 
almost incessant warfare with barbarian tribes. The clans of the 
aristocratic families were held together by an elaborate system of 
rights, privileges and relationships which were already sacrosanct by 
tradition and made obligatory by a fixed obedience to the will of a 

tribal ancestor. Thus, what were known as the ‘li’ jjjffl , that is, the 

rites and ceremonies governing the varied relationships of human life 
and society, together with the ceremonies by which the gods and an¬ 
cestors were worshipped, were already a binding cement which held 


3) For accounts in English of the excavations of the Shang dynasty capital 
see: H. G. Creel. The Birth of China. London 1936. Studies in Early Chinese 
Culture. London. 1938. Li Chi. The Beginnings of Chinese Civilization. Seattle 
1957 . 

4) Jao Tsung I. C/f Article in Chinese in the Ta Lu Tsa Chih Taiwan, Feb. 
1954 on Prehistoric Remains in S. China and the Yin Hsii Culture, c/f Creel 
Studies p. 168 “According to the opinion of scholars, many of the fundamental 
elements of Chinese Culture of the Bronze Age were imported into China 
from outside. . . The potter’s wheel, the horse-drawn chariot and the casting of 
bronze are complicated inventions.” 
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together the Chinese clans in a unified system. 5 ) But those ritual 
rules, so binding upon the great clans which formed the Chinese hege¬ 
mony in their mutual relationships, did not apply either to their re¬ 
lations with the numerous barbarian tribes on their borders, nor to 
the common people by whom the nobility was served. 

In seeking to appraise the ethical and religious thought of the Shang 
great care is needed lest we read back into the characters inscribed on 
oracle bones meanings which only developed later. Ethical concepts 
were still rudimentary. There is little evidence that the rulers showed 
moral responsibility either to the ancestor spirits whom they wor¬ 
shipped or to the people over whom they ruled. There is little or no 
trace of ethical thinking to be found in oracle bone inscriptions. Even 
such characters as ‘good’ and ‘bad’ are related to ideas of prosperity 
and calamity, good fortune and evil fortune occasioned by wind and 
rain, crop-failure, or success in hunting or in war. 

The oracle bone inscriptions and the bronze sacrificial vessels de¬ 
posited in the tombs of kings and nobles witness alike to the fact 
that the world-view of the Shang was determined by the thought of a 

primaeval ancestor-god. The frequently used character ‘pu’ |> , mean¬ 
ing to divine or foretell, had implicit within it the idea of asking 
the spirit of the departed ancestor to send down his advice or com¬ 
mands. The worship of the great ancestor spirit, and with him the 
spirits of all the deceased kings, was the main feature of Shang religion. 
These spirits were conceived of as no longer just living somewhere 
down in the earth, or in the elaborate tombs in which they had been 
ceremoniously buried, but they dwelt above in high Heaven. At his 
death each king in turn went up to be associated with the primaeval 
ancestor in heaven. This founder-spirit of the Shang dynasty, from 
whom the members of the nobility all sought to trace their descent, 
exercised supreme control over people and land, so that in all matters 
of grave import his help had to be sought by divination and his good¬ 
will maintained by the regular offering of sacrifices. He sent down 
both blessings and calamities, rewards and punishments. 

The significance of the Great Ancestor seems to have been derived 
from his procreative powers and his success as a leader in war. The 

character ‘tsu’ ii. by which the ancestor and guardian spirits of the 

5) C/f Shu Ching: Section Chun Shih 8-9. S.B.E. Vol. 3 pp. 206-7. 

Numen, VIII 
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clan were designated originally represented a phallus, whilst the an¬ 
cestral domain was represented by a character ‘pi’ which denoted 

the female sex organ. The spirits who were worshipped in the ancestral 
shrines within the homes, and the protective spirits of the land and 
grain who were worshipped at the earth altars built under the open 
sky were both represented by characters derived from the same phallic 
symbol. Thus the twin foci of early Chinese religion, the ancestral 
temple and the earth altar both derived their significance from the 
same primaeval ancestor spirit. 6 ) 

There seems to be some slight indication that in very early times 
Chinese society was totemistic. In the names of early Shang kings 
there are characters for walrus, scorpion, tiger, bear etc., whilst sur¬ 
rounding tribal areas were sailed horse-distrist, sheep-district, tiger- 
district etc. 7 ) It is probable that while surrounding tribes continued 
to be totemistic, the Shang learned to put their faith in the great an¬ 
cestor spirit who had led them forth to battle against the animal totem 
gods and had given them the victory. 


The deified ancestors of the Shang kings were known as ‘Ti’ . 

When a ruler died he became ‘Ti’, associated on high with the first 
great ancestor spirit, who still continued to concern himself with the 
affairs of the land which he had ruled over when alive. Therefore his 


advice and guidance must be sought in all matters of import, and in 
return regular sacrifices must be offered to him. A study of the 
character ‘Ti’ as it is used on the oracle bones suggests that the 


founder ancestor of the Shang dynasty was thought of as a supreme 
god, dwelling on high. The character is used in three different, yet 
related, senses. Fu Ssu-nien has made an exhaustive study of this 
character on all the oracle bone inscriptions recorded by Sun Hai-p’o in 
his Chia Kn Wen Pien. Sixty four instances of the use of the character 
are recorded of which one is a duplicate. In seventeen instances the 
character is used as the equivalent of the verb ‘to sacrifice’. In six 
instances the character is used coupled to the name of a previous 
king, and indicates that an apotheosised ancestor is referred to. In 
fourteen cases the sense of the character is uncertain. But in no less 


6) C/f Hou Wai Lu, Chung Kuo Ssu Hsiang T’ung Shih. Vol. 1. p. 63. 
(Peking, 1957). 

7) Ibid. p. 61. 
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than twenty six instances the use of the character without any title 
suggests that a supreme deity is referred to, who is invoked and wor¬ 
shipped simply as ‘Ti’. This deity is conceived of as dwelling above, 
the lord over other gods, spirits and deified ancestors. He is called 
upon for rain and good harvests. He sends dearth and famine. He 
grants his approval and bestows blessings. 8 ) When a ruler dies his 
spirit will no longer go down into the earth but will mount on high 
to be associated with this supreme Ti, where he too, in association 
with Ti and himself recognised by his descendants as a Ti, can 
continue to exercise protective influence over the land and people. 

Associated with the court of the Shang kings were the ‘chen jen’ 

P A or wu jen /]X / v , shaman diviners who were important mem¬ 
bers of the community because the kings and nobles turned to them for 
guidance in everything that appertained to the spiritual world. Reli- 

‘chu who seems to 

have officiated at the sacrifices as a ‘master of ceremonies’. Already 
the oracle bone inscriptions reveal also the early beginnings of that 
characteristic concern of the Chinese to record in detail all significant 
events for the benefit of posterity. The office of chronicler or re¬ 
corder was of great importance. The Shang had a character which 
shows a hand holding a pen or brush, and from this character were 
derived the characters which in later times signified ‘historian, govern¬ 
ment servant and affairs’. The art of governing the country was 
closely linked to the religion, so that the most important government 
officials were those who were gifted with the powers of communicating 
with the spirits and recording their command and wishes for the gui¬ 
dance of the king. Divination played a very important part in the 
life of the Shang people. All the important affairs of life, all that 
affected the welfare of king and state, demanded the services of the 
expert diviner. Divination was a necessary prelude to making a journey, 
engaging in hunting or war, or in respect of sickness, the weather 
or the harvest. It was the chief means by which communications were 
received from the ancestor spirits. 

Besides the extensive practice of divination, the Shang had developed 
an elaborate sacrificial cult, by which appropriate offerings and peti- 

8) Fu Ssu-nien, Hsing Ming Ku Hsun Pien Chang. Shanghai 1947. vol. 2. 
pp. 4 ff. 
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tions were made to the gods and ancestor-spirits. The deceased kings 
were reverently worshipped to obtain their assistance against enemies, 
and their goodwill and protection. The ancestral hall was the centre 
of governmental activities. It was the place where weapons of war were 
stored, where vassals were enfeoffed, where the great royal feasts were 
held. Thus the ancestral temple became the symbol of the state itself. 
No great feast was held there without inviting the gods and ancestor- 
spirits as honoured guests. An elaborate ritual pattern grew up which 
came to be meticulously observed by which they were called to the 
feast, given seats according to their rank and precedence, offered the 
best of the food and drink, humbly petitioned, and finally sent off 
to their own resting places. The oracle bone inscriptions not only 
reveal the variety of utensils and offerings used in the sacrifices, but 
reveal that sacrifices of ten, fifty, even into the hundreds of animals 
were made to the Ti at one time. 9 ) 

The excavation of numerous tombs reveals the deep concern for life 
and significance beyond death. In the case of persons of royal or noble 
blood elaborate tombs were constructed. These were provided with 
rich furnishings and objects deemed necessary for a post-mortem 
existence. Carriages, utensils, sacrificial vessels and weapons were 
deposited in the royal tombs. Weapons and sacrificial vessels were the 
most numerous because war and sacrifice were the two most important 
enterprises of Shang times. On the burial of a king a large number 
of persons and horses were buried alive. About four hundred victims 
were discovered in each of the larger tombs at Anyang. 10 ) Certain 
objects, particularly jade, were buried in the tomb along with the 
corpse because they were deemed to have preservative powers against 
coruption and decay or because they symbolised immortality. 

Besides the cult of ancestors in which the supreme ancestor was 
worshipped as a ‘high god’ Shang dynasty religion was characterised 
by a strong belief in the influences of natural phenomena on man’s 
life, both for good and ill. Wind and rain, mountains and rivers, 
animals and trees and the growing grain possessed a spiritual potency 
and exerted a spiritual influence on man’s life and destiny. The myste¬ 
rious powers of nature were symbolised and worshipped mainly in 

9) Lo Chen-ju, Yin Hsii Shu Chi Chien P’ien, 1913. chuan 4. p. 8b; Hsu 
P’ien, 1933. chuan 1. p. 10b. 

10) Kuo Mo-jo, Nu Li Chih Shill Tai. 1952. pp. 68-9, 73-4. 
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animal forms. This was perhaps natural in a country where hunting 
was a major occupation of the nobility, the chief method of training 
for war, and where the hunting areas assigned to the royal court were 
numerous and extensive. The ferocious beasts which man hunted sym¬ 
bolised for him both the mysterious and terrifying experience of 
death, and the violent and awe-inspiring electric storms which preluded 
the fructifying rains of summer. 

The dragon, which has been a recurrent feature of Chinese art 
motifs throughout history, was early associated with storm and cloud, 
rain and fertility, rivers and marshes. That it was significant for 
Shang dynasty religion is conclusively proved by the fact that the 
Chia Pien lists of oracle bone inscriptions record no less than fortyone 

characters which are considered to be forms of dung’ |||? , the dra¬ 
gon. 11 ) Andersson affirms that the dragon motif appears in the 
earliest Chinese art, and says that in Kansu in the early part of the 
second millenium B.C. a snake-like form with forelegs and horns is 
represented. 12 ) 

The t’ao t’ieh M ^ , or 'ogre mask* which appears as a con- 

stant motif in the designs on Shang dynasty sacrificial bronzes also 
reveals the importance of animal representation in the religious ex¬ 
perience of those times. It seems to be a compound of more than one 
kind of animal. Yet the feline characteristics seem obvious, and it 
should be remembered in this connection that the tiger was thought of, 
throughout historical times, as the guardian of graves, frightening 
away evil spirits; and was also depicted on the shields of soldiers to 
inspire terror in the enemy. The t’ao t’ieh has suggested to some minds 
the gluttonous ogre whose wide-open jaws represent an all-powerful 
storm-god. Carl Hentze sees in the t’ao t’ieh evidence of a magico- 
mystical concept of birth and death, light and darkness, indicative of a 
dualistic world-view. 13 Perhaps, in view of the fact that guardian 
spirits in the form of grotesque animals have been discovered in graves 
from the fourth century B.C. onwards, and the door-gods which pro¬ 
tected the Chinese home were depicted as fearsome warriors, the 


11) Creel, Studies. (Op. Cit.) p. 237. 

12) Andersson, Children of the Yellow Earth. Ch. 5. 

13) Tod. Auferstehung, Weltordnung: Das mythische Bild in altesten China , 
Zurich. 1955. 
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primary purpose of the t’ao t’ieh was to frighten away evil spirits 
which had designs upon the corpse in the grave, or upon the tasty 
sacrifices which were being offered up to the ancestral gods. 

Of all ainmals the tortoise was thought to possess mysterious and 
oracular powers, and consequently its shell was used in divination. The 
cicada was a common motif in Shang mortuary art, for it was re¬ 
cognised as a symbol of immortality, and pieces of jade in the shape 
of a cicade were placed on the tongues of corpses before burial. 14 ) 

There seems to have been considerable ambiguity in regard to the 
ideas concerning the destiny of the soul after death. The elaborate 
tomb with its sumptuous furnishings, together with a retinue of wives, 
concubines and servants who were immolated on the death of a king, 
suggests a mortuary existence within the tomb somewhat similar to 
life on earth; whilst the need for regular sacrifices to provide the dead 
with nourishment suggests that the spirits of the dead were still de¬ 
pendent for their continued subsistence on the living. There is, how¬ 
ever, no doubt that the concept of the spirit of the dead king going 
as a Ti to an eternal home on high where he joined the other Ti, was 
accepted in Shang religion. It is perhaps in this dual concept of the 
destiny of the soul that we have the origin of the belief in the two soul 
elements in man related respectively to Heaven and Earth, a belief 
which we find in a developed form later on in the Chou dynasty. How¬ 
ever that may be, the character found on the oracle bone inscriptions 
which was used to represent the spirit or ghost or soul of the departed 

was ‘kuek , a pictorial character representing a somewhat fear¬ 
some figure. At least in respect of ordinary people, when a man died 
his soul-force returned with his corpse to the grave, and as the corpse 
slowly disintegrated the spirit gradually lost its distinctive and personal 
characteristics to become merged with the mysterious source of creative 
energy deep down within the earth. If a corpse had not been properly 
buried, or if the needs of the dead were not provided for, the Tuei’ 
retained for a while the power to wander from its grave, prey upon 
the living, and even find entrance into some other body to be reborn. 
Such ideas persisted throughout Chinese history to provide themes for 
innumerable folk-tales of popular religion. 

14) C. A. S. Williams, Outlines of Chinese Symbolism, Peking, 1931. p. 62. 
Laufer, Jade. Passadona. New. Ed. 1946. p. 299. 



WHAT HAS SCIENCE DONE TO RELIGION? 1 ) 

BY 

ROBERT H. MAYBURY 

Associate Professor of Chemistry University of Redlands 

Definitions of religion cover a distressingly wide range in conse¬ 
quence of the essentially non-convergent outcome of a struggle to reach 
agreement about this word. At one extreme, Communism, the very 
antithesis to religion in most people’s minds, has been termed a religion 
on account of its appearance as a system of intense emotional dedication 
to doctrinal principles by those within its fold. Recently I heard Felix 
Greene, the cousin of Christopher Isherwood and of Graham Greene, 
describe this dedication within Communism; Greene had just returned 
from five full months in Red China where he even was granted a 
personal interview with Chou en Lai. The near half a billion Chinese 
people live in a political and economic system which is controlled by 
a hard core of just several million Communist Party Members. He 
continually ran into Chinese youth who described to him their real 
despair over being refused membership in the Party because of failure 
to measure up to the fantastically high standards of conduct and com¬ 
mitment required of a Party member.. He likened the Party to a re- 
igious order in every sense of the word in which some of the choice 
youth of China have evidently “found themselves” through utter and 
absolute commitment to the Party. They exhibit a selflessness that is 
frightening in its future implications and renders a stark warning to 
the apathy and easy-going faiths of so many of us in America in 
general and in Christianity in particular. Without doubt, the definition 
of religion is not violated when it is stretched to include Communism, 
at any rate, when it is stretched to include that element of Communism 
related to commitment. 

A more common definition of religion paints it as having to do with 
the practices of piety, of worship, and of “goodness” versus “evil.” 
Emphasis on “practicing” religion generally describes the humanitarian 

i) Paper read at a Conference on Science and Religion held at Pasadena, 
California, May 1961, 
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life and goals of the Quakers or the Unitarians, or of the followers 
of Confucius, on the one hand; on the other, it describes the optimistic, 
“peace of mind”, success-oriented groups such as those championed in 
this country by Norman Vincent Peale. In generaal, the “practicing” 
versions of religion eschew dogma and its accompanying nourishment 
through theology. 

Most common among the definitions of religion are those that do 
represent religion as being most serious about dogma and theology. 
These definitions describe religion as encounter between man and 
God and they seek earnestly to understand the fullest meaning of these 
words. The Fundamentalists in this country and the orthodox religions 
in Europe may be recognized as the literalists who strive for a complete 
objectification of these words. Man and his nature are plumbed at 
great depth by their scholars and so, too, is God. This literal position 
is equipped with an impressive armamentarium of doctrine; whether 
Christian, Islamic, or whatever else, the Source-book, Bible, Koran, 
etc., is a fountain from which emerges a bewildering mass of exegetical 
literature. 

But among these who .are earnest over theology and rational 
thought applied to the “religious” dimensions of human and cosmic 
existence are also the non-literalists, the group in Christianity, for 
instance, which might be termed the Reformation or Biblical group. 
Their definition of religion certainly, in common with the Fundamen¬ 
talists, emphasizes the encounter between man and God. But unlike the 
literalists, they do not seek to objectify either man or God, but rather, 
to “realize” the relationship between man and God. Judaism has been 
clearly portrayed as a religion with this relationship effectively (at 
many times) realized between the Children of Israel and their God, 
Yahweh, by Martin Buber who informs all of us these days of the 
effectiveness of this relationship in his various writings on religion, 
“I and Thou”, and “The Eclipse of God”, for instance. Paul Tillich, 
generally conceded to be the spokesman (the philosophical if not the 
theological) for this non-literal vision of religion, in Volume two of 
his “Systematic Theology”, provides the interested scholar with 
the fundamental nomenclature of this entire thrust in religion. So per¬ 
vasive is this position in Christendom today that a recent issue of the 
journal, “Theology Today”, presented a glossary of “Tillich” terms 
as a contribution to church life from a group of churchmen in an Ohio 
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church. Modern Biblical religion, under Tillich's direction, is supported 
by a rich and growing literature in which, unlike Fundamentalism, 
the fullest possible creative contributions of all of man’s intellectual 
and aesthetic disciplines are providing insight and warmth. My asser¬ 
tion that this position in religion is one in which theology is central 
finds proof, as it were, in this observation of the remarkable contri¬ 
bution the arts and literature are making to it. One only needs to be 
reminded of the “key” to this opened door in the form of the philosophy 
of Paul Tillich to understand why I assert this about theology. The 
glossary of Tillich terms referred to above includes such key words 
as destiny, despair, and ultimate concern, each of which attracts the 
talents of the existentialists in art and literature and psychology. In 
this form religion has cast off the burial-clothes of a binding literalism 
to find a fundamental release which is eventuating in a creative nour¬ 
ishment without precedent. Symbol and myth, the modes of poetic 
expression, here are in the service of religion. Objective knowledge 
is inferior to experienced relationship through symbol. To objectify 
God is to commit blasphemy! 

To examine the fate of religion in an increasingly technological 
world, in the face of a growing and vigorous science, is a task of 
many parts. In actuality, I find it necessary to think of this contact 
between the two somewhat as I would consider the influence of the 
rain falling upon the earth. Religion in its multiform shapes and sizes 
is analogous to the variety of terrain over the world. In general the 
effect of the rain on this terrain of almost any type is a slowly eroding 
one, though there are clear examples of constructive effects, the filling 
up of lakes and pools, for instance. Without pushing the analogy 
too far, allow me to avail myself of it as a means for an examination 
of the fate of religion in this world of scientific development. 

The group which comes off best in this encounter is the activist 
group dedicated to humanitarian action and indifferent to the para¬ 
doxes and dilemmas of rational thought regarding ultimate meanings. 
Groups with deep humanitarian purposes, such as the Quakers, accept 
the technological fruits of scientific research and give them a construc¬ 
tive impact upon the obvious needs so prevalent throughout the world. 
Science, like rain, fills to overflowing their catch-basins with cleansing 
and healing waters. Simple, irrational, insights such as non-violence 
and reverence for life provide them a satisfying measure of principle 
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upon which to base action. I am sure that among these people, some of 
them the finest on this earth in my estimation, there are many who 
recognize the existence of the tragic flaw so likely to afflict thebest- 
intentioned efforts of man. I am sure that many of them are fully 
aware of their own weakness, of their susceptibility to temptation, 
of their too frequent lapses from success with respect to their ideals. 
Yet they prefer to accept these as elemental phenomena requiring no 
codification but rather evoking humility. Existence is from day to day: 
evil and man’s inhumanity to man are like the menacing waters behind 
a dike of mercy and love to be maintained each day for one’s fellow 
man. If too few maintain the dikes, the waters flood in with disaster to 
all, much as happens when international tensions give way to actual war¬ 
fare. New dikes may always be built, though they are aware that today 
science has raised the possibility of a final deluge for the human race. 

Let me pass over quickly the religions of the Peale variety, re¬ 
marking only that they appear to enjoy the rain of science upon their 
heads as they pursue the “science of prayer”, the “science of mind”, 
and other honest but often times misguided attempts to arrange for 
a scientific assurance of the good life. Undoubtedly among this group 
exist a few of the prophets of a future year when experimental psy¬ 
chology admits more freely the data of religious experience to its 
canons of concern. Whether or not extra-sensory perception is a real 
ray from this future brilliance or not is hard to say since science by 
its very nature widens its criteria of a controlled experiment with 
extreme conservatism. “In my Father’s house are many mansions”, 
said Jesus, and I accept his admonition to avoid judgment against any 
of those travelling the paths of life toward these mansions in a world 
where none of us has but a fragment of understanding. 

The literalist tradition in religion appears more and more to be a 
way station in human understanding. Or to return to the orginal meta¬ 
phor, the erosion of this terrain seems extreme. My personal judgement 
is that in this area lies the “badlands” of religious understanding. 
With the fall of the Ptolemaic astronomy under Copernicus, devout 
as his intentions were, the literal religious descriptions of the cosmos, 
of the world, of man, of God, have one by one eroded away under the 
torrents of the scientific rainfall. There was Bishop Ussher whose 
date of the beginning of the earth was swept away by geological and 
astronomical evidence. Darwinian evolutionary theory provided a classic 
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struggle with the Fundamentalists who rebelled against the ape-like 
possibilities for prior stages of human existence which this theory 
suggests. The literal position came in for an amusing attack from the 
Russian Premier at the time the first Sputnik went up. Heaven, up 
there, was penetrated by this object with no complaints from the 
caretaker, was his quip! 

As amusing as these few remarks may seem to the non-literalist 
in religion, they are by no means funny to the modern Fundamentalist. 
The American Scientific Affiliation includes a large number of thor¬ 
oughly competent scientists in the New York and New England area 
dedicated to the literal inspiration of the Bible and to the ultimate reso¬ 
lution of conflicts between modern science and the Bible in favor of 
the literal Biblical account in each case. Much of the theology of the 
Fundamentalist is accurately described as obscurantist; yet there is 
surprising energy in the work of this group of scientists to resolve 
conflicts between this obscurantism and contemporary theory in science. 
The vitality is an obvious indicator that not all the attempts made by 
this group to remove difficulties are met with failure. A success now 
and then inflames them to deeper affirmation of the literal accuracy 
of the Bible. They are in no fashion insincere in this dedication or in 
this labor; all are outstanding in their intensity of belief and in their 
discipline of life along moralistic lines. I cannot help but point out 
the marked similarity between this group and the dedicated group of 
Chinese communists. Identical in spirit, they rest their positions upon 
radically different texts, both of which are ascribed utter infallibility. 
A separate paper should be devoted to the problem of the long range 
chances for survival of these positions in human existence. Their 
inflexibility, lack of adaptation, and inertness to literary and artistic 
moulding could be factors with low survival value in a world of flux. 
In the short range they appear to possess high survival value in their 
intensity of commitment. 

Because modern Biblical religion as represented by Tillich, Niebuhr, 
McAffee Brown, and others constitutes the option in religion for the 
majority of us, we examine with especial interest the impact of science 
upon it. Biblical religion acknowledges its roots in two impulses in 
man. Buber affirms the awareness in each of us of an “entirely other 
which is over against us.” Though most often we are apt to give to 
this reality of our consciousness the aspects of person, as we do when 
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we think of God, Buber remarks that, “the personal manifestation of 
the divine is not decisive for the genuineness of religion.” As 
example, he records the witness of Buddha to a genuinely divine, an 
“Unborn, Unoriginated, Uncreated.” He knows it only in this wholly 
negative designation, and he refuses to make any assertions about it. 
Yet he stands related to it with his whole being. Here is neither procla¬ 
mation nor worship of a deity, yet unmistakable religious reality.” 

More positive affirmation of the nature or character of this “entirely 
other” are found in Christian literature, Jesus inviting us to acknow¬ 
ledge God as our Heavenly Father. This root of religion, irrespective 
of the extent of its description, is acknowledged by many, if not all, 
men and may be termed as the subjective root of religion. It flames 
into white heat for the mystic who cultivates the awareness of the 
“presence.” 

The other impulse in which religion is rooted is the impulse toward 
unity in knowledge. Rational mind has from the time of ancient Greece 
sought to discern unities in existence. The logic of Aristotle was 
believed to be the arrangement whereby such unities might be sought 
out, though today we are more mindful of the degree to which the human 
mind may be placed in the service of desires arising in the emotions 
to render them seemingly “sound.” That there is a persistent discre¬ 
pancy between the sphere of order and uniformity given by our reason 
and the actual world of flux and diversity must be honestly admitted; 
nevertheless, as Paul Weiss helps us view this impulse toward unity, 
man employs “his creative spirit to break out from the strait jacket 
of a drab world of realities, in which he figures as but an item in 
nature’s merciless accounting system, into an imaginary world of un- 
boundde ideals und schemes...”. This impulse is our insistence that 
our lives have meaning, that phenomena make sense. We are bound 
to construct meaningful and tolerable pictures of our world. This is 
the rational root of religion. 

In religion this construction has, through the ages, led to ideas of a 
universe, a cosmos, of causation, of purpose, and of natural law. George 
Boas, in his recent book, “The Limits of Reason”, recalls how the 
ancient Greek metaphor describing nature as a living organism seemed 
appropriate to Christianity, while antireligious Epicurean atomism did 
not. The God of the intellect is possibly the construction possessing the 
greatest amount of imagination behind it, For Tillich, God is the very 
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“ground of being”, not an object within being at all! With this insight 
Tillich affirms the goal of human existence as the closing by man of 
the gap between his existence and his essence. In this way Tillich char¬ 
acterizes a lower and an upper quality of man's existence within being, 
the former afflicted with estrangement, the latter realizing all of his po¬ 
tentialities. God as the ground of being is then in the ideal relationship 
with man in the latter state; if ever actualized man would fulfill all the 
aspects of being and would thus be “filled with God”. Christ, the New 
Being, is this reestablished unity between man and God. 

Science, much like religion, invents through the creative imagination 
of man myths and world models in a desire to make sense of phe¬ 
nomena. In modern science, Boas reminds us, still is evident the in¬ 
sistence on the notion of “creation ex nihil0,” a projection onto nature 
that is not a rational explanation. Out of these projections, order is won 
both in science and in religion. Science does insist that its theories be 
reducible through deductive logic to predictive statements which can be 
tested through experiment. Yet its hypotheses, Northrop reminds us, 
“make more physical and philosophical assumptions than the facts alone 
give or imply. These . . . may be ontological, i.e., referring to the subject 
matter of scientific knowledge which is independent of its relation to 
the perceiver; or they may be epistomological, i.e., referring to the rela¬ 
tion of the scientist as experimenter and knower to the subject matter 
which he knows.” 

These world pictures put forth by the human mind in science and 
religion have the character of myth with their heavy emphasis upon 
metaphorical language which remakes the world in human terms. Sym¬ 
bolism permits such a wide latitude to imagination that literal interpreta¬ 
tion of details is excused. Inaccuracy of detail is the small price that is 
paid for the large gain of a sense of meaning in an otherwise forboding 
universe. The interaction between science and religion — religion 
understood in these terms, is difficult to discern. No doubt the imagery, 
the analogies, in much of religious myth reflect a scientific understand¬ 
ing of the world at the time the myths were written. This is perfectly 
natural to understand and is acceptable when one remembers the nature 
of myth in its function of conveying awarenesses that lie beyond the 
material of the symbols from which it is composed. Because science 
creates its theories to justify essentially religious convictions (order, 
cause, etc.) we are driven to recognize an intertwining of science and 
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religion at this highest level that makes analysis most difficult indeed. 
Tillich has tried to deny any relationship between science and religion 
by describing them as advancing along non-intersecting dimensions but 
I am unable to agree with his analysis. I am too painfully aware of 
the distress Einstein felt to his death regarding the Copenhagen inter¬ 
pretation of Quantum Mechanics. In this theory of nature, our sense 
perceptions of individual elementary particles are not subject to any 
simple causal relationship such as we might find for the perceptions 
we have of a ball being tossed into the air describing a trajectory. We 
must group our perceptions of such a fundamental particle together 
and admit that what we do know about them is understood through 
probability, that a fundamental statistical condition prevails in regard 
to our knowledge of the particles. In Einstein's mind this represented 
an intolerable conclusion for science to reach for it attributes to God 
a gambling instinct. Einstein could not allow God to play dice. His 
confession of faith could only admit of a universe in which law and 
order prevailed. The God of this universe was for him a God of law 
and strict causality, not a player given to games of chance. Basic 
conflict of perhaps the deepest sort exists between science and religion 
at this point; importantly, the conflict exists in the mind of man, that 
creature of resolute determination to read meaning into his existence. 
At the moment, it seems he must pay a high price for meaning, a price 
that includes allowing God to play dice! 
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RESEARCHES IN SYRIAN MYSTICISM 

MYSTICAL EXPERIENCES AND SPIRITUAL EXERCISES 


BY 

G. WIDENGREN 

I. In the beginning of the sixth century A. D. a vigorous Ori- 
genistic influence made itself felt among the monks in the Holy Land. 
The centre of the Origenistic movement was the so-called New Laura. 
This was the focal point of a very active Origenistic propaganda which 
spread in various directions and provoked serious conflicts in the 
Church. x ) Origenistic doctrine and practice gained a footing not only 
among the anchorites but also among the coenobites. They adopted 
especially Origen’s doctrine of the genesis of the world, the pre¬ 
existence of the soul, and the ultimate apokatastasis of all things. The 
doctrine of the Origenistic movement was definitively condemned by 
the Council of Constantinople 553. The carrying out of the decree, 
however, met with strong resistance. The monks of the New Laura 
had tot be expelled with the aid of military power when they refused 
to submit to the decree. Their dispersion conceivably contributed to 
the dissemination of Oregenistic ideas, for we find such ideas re¬ 
appearing in Mesopotamia. Towards the end of the sixth century, 
during the reign of Xosrau II, Parwez (590-628), Nestorian “ortho¬ 
doxy” was disturbed by dissensions creating difficulties within the 
Nestorian church. Peace was menaced on the one hand by the Mesal- 
lians 1 2 ), on the other hand by the movement led by Henana of Adia- 
bane 3 ). This prominent teacher had studied in Nisibis the centre of 
that branch of Syrian theology which embraced the doctrines of Nesto- 
rius. When the so-called “School of the Persians” in Edessa was closed 
in 489 because it was one of the centres of Nestorian propaganda, the 

1) Cf. Diekamp, Die origenistischen Streitigkeiten im sechsten Jahrhundert, 
Munster 1899. 

2) Cf. Dorries, Symeon von Mesopotamien. Die Uberlieferung der Messal- 
lianischen „Makarios”-Schriften, Leipzig 1941; Kmosko, Liber Graduum, Patrol. 
Syr. I 3, Paris 1926, Appendix I. 

3) Cf. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, p. 127; Labourt, Le 
christianisme dans l } empire Perse , Paris 1904, p. 215 f. 
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Nestorians had settled down in Persian territory, mainly in Nisibis. 
Henana had been exiled from Nisibis because of sympathies with the 
Chalcedonense and tendencies to accept the title of Oxotoxo^ 
After some time, however, he succeeded in returning, and in 572 he 
was appointed leader of the famous school of Nisibis. A great number 
of disciples gathered around his cathedra and were his faithful adhe¬ 
rents. Simon, the bishop of Nisibis, and the most prominent citizens 
of the town were his supporters and with their aid and King Xosrau’s 
Henana was able to retain his post until his death in 610. In the long 
run, however, his views caused a serious split within the school. As a 
demonstration against his teachings 300 of his 800 pupils left Nisibis. 
Nevertheless the influence of Henana was so great — due to his 
position as the leading theologian of the Nestorian church, because 
of his rectorship of the school of Nisibis, and probably also because 
he was supported by the Persian government — that he would pro¬ 
bably have succeeded in establishing his theology as the ruling doctrine 
of the Christians in the Sassanian Empire, had not an energetic oppo¬ 
sition been directed against him. The Catholicos Sabriso c (596-604) 4 ) 
came forward to oppose the factions of Henana at a synodal meeting 
in the year 596. The synod did not, however, expressly mention the 
name of Henana 5 ). As bishop of Nisibis, instead of Gabriel, the suc¬ 
cessor of Simon, the synod appointed an exegete, Grigor of Kaskar 6 ). 
The nobles of Nisibis, however, who were all adherents of Henana 
were firmly opposed to his election. The Persian government also took 
an active part in these dissensions, first imprisoning Grigor and then 
banishing him to the monastery of Sahdost. Remarkably enough the 
Catholicos Sabriso c intervened in favour of the adherents of Henana, 
threatening even to depose Grigor. He thus played a rather dubious 
role in his opposition to Henana. Other people were more unequivocal 
and energetic in their actions. The new Catholicos Grigor I (605- 
608/9) 7 ) belonged to these people. At the synodal meeting which he 
summoned when he took up his duties he had the adherents of Henana 
condemned anew. After a few years however he died and then an 

4) Cf. Labourt, o/>. cit., p. 215. Synodicon orientate, ed. Chabot, pp. 457-461, 
esp. p. 459. 

5) Labourt, op. cit., p. 215. 

6) Cf. Baumstark, op. cit., p. 128; Labourt, op. cit., pp. 457-461. 

7) Cf. Baumstark, op. cit., p. 128; Labourt, op. cit., p. 222; Synodicon orien¬ 
tate, p. 474 f. 



Researches in Syrian mysticism 


163 


interregnum followed lasting until the removal and death of Xosrau 
in 628. During this time the guidance of the Nestorian church was 
in the hands of Babai, called “the Great” 8 ). At a conference held by 
the metropolites in the northern part of Mesopotamia, Babai 
was commissioned to inspect the monasteries. In order to fulfil this 
commission Babai travelled throughout the country, and, — as it is 
said — “as a successful worker and a vigorous warrior he served the 
Church and protected it until the murder of the impious King Xos¬ 
rau” 9 ). With great energy Babai took measures against all „heretical” 
movements and in this activity he found strong support also among 
the Christian dignitaries of the Persian court with whom he had inti¬ 
mate relations, especially the minister of finance, Yazdln, a very in¬ 
fluential personality 10 ). 

Thanks to Babai we know some details of the accusations levelled 
against Henana and his disciples. We do not take into consideration 
here his christological position but keep to his opinions on other theo¬ 
logical subjects. We find then, that he was accused of being a Chaldee, 
i.e. one who embraces a fatalistic philosophy of life. In all probability 
this accusation may only have in view his condemnation of the Pelagian 
sympathies found in the writings of Theodore of Mopsuestia. Another 
possibility—though less probable—is that Henana might have been in¬ 
fluenced by Zervanite doctrines—at this time exercising a dominating 
influence in the Sassanian empire 11 ). Henana was further accused by 
Babai of ascribing a decisive influence on the life of mankind to the 
stars. Labourt has pointed out that this charge in itself implies nothing 
improbable, because Origin looked upon the stars as living and animate 
beings to whom he ascribed reasonable actions. If Henana already 
appears as an adherent of Origen in this respect, his Originistic 
opinions stand out still clearer in his denial of the bodily resurrection 


8) Cf. Baumstark, op. cit., pp. 137-139; Historia monastica, ch. VII, XI, 
XXVII-XXX, XXXV; Labourt, op. cit., passim, esp. pp. 229 ff. 

9) Cf. Historia monastica , I, p. 52; II, p. 92. 

10) Cf. Historia monastica, II. p. 81 n. 4; Labourt, op. cit., p. 230 f.; for 
Yazdln also Christensen, HI ran sous les Sassanides, Copenhague 1944, pp. 451 f., 
490 f. 

n) Cf. Labourt, op. cit., p. 279; on Zervanite conceptions cf. Zaehner, Zur- 
van. A Zoroastrian dilemma, Oxford 1935; Widengren, Stand und Aufgaben der 
iranischen Religionsgeschichte, Leiden 1955, pp. 2 I7U14I, /102/ ££. (or Numen I, 
pp. 21, 28, II, pp. 78 ff.). 
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and his vindication of a salvation only of the spiritual element. Ac¬ 
cording to him there will be neither judgement nor punishment. Ul¬ 
timately all human beings will participate in the nature of God 12 ). 

All these opinions we know to be central ideas in the system of 
Origen. Further, it is worth noting that Henana, being a distinguished 
theological teacher, obviously had a taste for the more speculative 
aspects of Origen’s theology, aspects not likely to meet with much 
understanding among uneducated monks and ascetics. The theologian, 
building up his system and for that reason interested in metaphysics 
reproduces above all Origen’s metaphysics, whereas the monastic 
mystic keeps to his ethics or rather to the directorium spirituale the 
general lines of which we are able to trace back to the great Alexan¬ 
drian theologian. 

The disciples whom Henana had succeeded in winning over to his 
own doctrines were faithful to the opinions of their master in spite of 
all persecutions inter alia from the Catholicos Isoyab III. (650-657) 13 ). 
The heritage from Origen was not so easily annihilated. It is found in 
the authors of quite a series of ascetic-mystic writings. 14 ) Joseph Haz- 
zaya 'the Visionary’ (7th Cent.) is to be mentioned in first place 15 ). 
It is possible that he received this name because he based his teachings 
on a vision of God seen with his own eyes. Among his opinions held 
to be heretical was also his doctrine about the pre-existence of the soul, 
and his contention that oral prayer was superfluous in the highest stage 
of perfection 16 ). 

Further belongs to this movement Yohanan de Dalyatha, indirectly 


12) Cf. Labourt, op. cit., p. 279 f.; Synodicon orientate, pp. 626 ff.; Bedjan, 
Histoire de Mar Jaballaha, 2 :nd ed. Paris 1895, pp. 416 ff.; Guidi, Un nuovo 
testo siriaco, p. 16 f; Noldeke, SBWA 1893, P- l 9 f- On the denial of the bodily 
resurrection cf. Babai, De Unione, CSCO, scr. syr. II, T: 79-80, ch. XIX 
pp. 181 ff. esp. pp. 181 : 11; 183: 8, 12; 186: 17; 195: 18 ff. A short survey of 
Henana’s “heretical” opinions is given by Hoffmann, Ausziigc aus syrischen 
Akten persischer Martyrer, Leipzig 1880, p. 102. 

13) Cf. Labourt, De Timotheo I Nestorianorum patriarcha, Paris 1904, p. 19: 
“disceptationibus Henanensium ... finem imponere nequiverat Isobabh III Adiaye- 
nus quamvis violentissimum in adversarios impetum fecisset.” 

14) Cf. Baumstark, op. cit., p. 220. 

15) Cf. op. cit., p. 222 f. 

16) Cf. Labourt, op. cit., p. 21; Angelicum VI/1929, pp. 143-206 where new 
material is to be found on p. 151 no. XI; p. 161 no. XXVI; p. 165 no. XXXI; 
p. 191 no. LIV; p. 192 no. LVI; Woodbrooke Studies VII, pp. 145-185. 
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a disciple of Joseph Hazzaya’s (lived about 690). He was held in high 
esteem by later generations in the Nestorian church 17 ). His literary 
remains are partly preserved in manuscripts of which part only has 
been published 18 ). 

The writings of both Joseph and Yohanan were declared heretical 
at several synodal meetings 19 ). The Catholicos Timotheos I. (780- 
823), especially, was energetic in his measures against them. From the 
accusations levelled against them it is sufficiently clear that they must 
have been the heirs of Henana and by implication therefore heirs of 
Origen. Most important and significant is the doctrine of the pre¬ 
existence of the soul. In this connection it is also worth noting that 
they are accused of being indifferent to sacraments and too fond of 
solitude 20 ). It is quite obvious in this case that we are dealing with 
an ascetic-mystic movement, indifferent or even hostile to cult. 

It is interesting to see that even the strong measures of Timotheos I 
didn’t bring any lasting results. Labourt says indeed: „Re quidem 
vera, libros quos damnavit, quantum novimus, soli monophysitae ser- 
vaverunt conscripseruntque denuo, sed Joannem Daliathensem eiusque 
sodales paucis annis postquam Timotheus e vita decessit, Thomas 
Margensis, quamvis orthodoxus, ut sanctos viros miraculorumque 
patratores summa veneratione prosequebatur . . . Nestorius Nuhadrensis 
vitam Josephi Hazzayae scripsit. Isodenah Basrensis in Libro Castitatis 
ilium episcopum praedicat, quern a Catholico invidentiae causa dam- 
natum esse opinatur” 21 ). 

Thus this ascetic-mystic movement survived within both Nestorian 
and Monophysite forms of Syrian Christianity, exercising a wide¬ 
spread influence as is shown by the many translations of the writings 
of the leading personalities 22 ). 


17) Cf. Historia monastica, II, ch. XXIII-XXV; Le lime de la chastete, ed. 
Chabot, no. 126. 

18) Cf. IVoodbrooke Studies VII, pp. 145-185. 

19) Cf. Labourt, op. cit., p. 20. On the synod in the year 790, cf. Synodicon 
orientate, pp. 604 ff. 

20) Cf. Labourt, op. cit., 20 f. This holds true especially of Joseph Hazzaya, 
Assemani, Bibliotheca Orientalis, III, p. 100. 

21) Labourt, op. cit., p. 25; cf. Le livre de la chastete, p. 277 no. 125 and Syriac 
text p. 66. 

22) Cf. Baumstark, op. cit., under the names of the various authors. 
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Turning from the eastern part of the Syriac-speaking Christianity to 
the western part, Palestine and Syria, we will now mention the activi¬ 
ties of a famous monk and mystic, Stephen bar Sudaile, known for his 
teachings which in the eyes of leading churchmen of his time seemed 
highly extravagant. 

Stephen flourished about 500 A. D. 23 ). He had lived in Edessa but 
later took up his abode in or near Jerusalem in a monastery. It is said 
that Stephen during his stay in Edessa already began to display here¬ 
tical” opinions and for this reason was forced to leave that city, and 
go to Palestine. He probably lived there between the years 509 and 
512 24 ). However, he still kept in touch with Edessa for he had left 
disciples there. According to a note preserved by Bar Hebraeus, Ste¬ 
phen is said to have been living in Edessa about the year 542 25 ). He 
might then have found the situation in Palestine impossible, prefering 
to return to Edessa. 

The system of Stephen bar Sudaile, to judge from the excerpts and 
summaries of his teachings as they are known to us, shows the follow¬ 
ing rather well-known characteristics: 

The world is tripartite. Above the Godhead, below it the sphere of 
heavenly beings and spirits, and at the bottom the material world. This 
conception — which is the prevailing one in antiquity — was also 
shared by Origen. 

God is uniform and for this reason unable to bring forth anything 
not uniform. As uniform and unchangeable the Godhead is elevated 
above all movement and change 26 ). This is the same notion as found 
in Origen who had presumably adopted this idea from Platonic doc¬ 
trines. 

According to Stephen all movement proceeded from the Universal 
Being, which in its turn derived from the undifferentiated Godhead, 
which is called the First Good 27 ). 

According to Origen the Godhead is above all Goodness. All activity 
proper is developed by the Logos who in his turn has proceeded from 


23) For the meagre data of his life cf. above all Frohtingham, Stephen Bar 
Sudaili the Syrian Mystic and the Book of Hierotheos, Leiden 1886, p. 28 ff. 

24) Cf. the arguments adduced by Frothingham ib. 

25) Cf. Frothingham, op. cit., p. 44. 

26) ib. p. 93. 

27) ib. p. 95: °usla d e gawwa and tdb e ta qadmditd or resiltd tabuta. 
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the Father. The notion of movement is found in Origen’s system but 
the term itself is borrowed from Euagrius. 

As already indicated, Stephen places the spiritual world, the sphere 
occupied by all the spirits, below the divine sphere. From the outset 
these powers were found in the second divine principle, °usia d e gawwa, 
without differentiation and without consciousness, as pure minds, 
haune — vo££. When they were conscious of differentiation they 
wenth forth. From the second divine principle everything proceeded of 
which the Godhead was the origin 28 ). 

The same idea is a leading notion in the Origenistic system. To 
Origen Logos-Sophia encompasses all vos^. They proceed from him. 

Stephen thinks that there was a fall in the transcendental world. The 
spiritual beings apostatize from the Godhead. They are endowed with 
a free will, being capable of distinguishing between good and evil. But 
not all of them have sinned to the same extent, and thus they occupy 
various places according to the degree of their fall 29 ). 

Here we come across one of the vital points of the Origenistic 
system. The pre-existence of the spirits, their free will and their fall 
are always singled out as characteristic Origenistic teachings. Even in 
details there is agreement. Thus Stephen like Origen gives a 
specified classification of the spirits in several classes. Some of them 
possess a higher knowledge. They have their place next to the transcen¬ 
dental world. Some are therefore able to help and support other spiri¬ 
tual beings. Everyone enlightens the one who holds a lower position 
than himself. Among those beings who have apostatized from the 
Good are the lower demons who are darker than the higher 30 ). 

All these details are found in the system of Origen, where we often 
find the notion that the angelic beings who hold higher positions help 
and teach the beings who have sunk deeper, thereby helping them to 
ascend to higher regions. Some characteristic passagees may deserve 
quotation: 

“ut in primis alii, alii in secundis, nonnulli etiam in ultimis tem- 
poribus . . . reparati et restituti eruditionibus primo angelicis turn 
deinde etiam superiorum graduum virtutibus, ut sic per singula 
ad superiora pervecti usque ad ea quae sunt invisibilia et aeterna, 


28) Frothingham, op. cit., p. 95 f. 

29) ib. p. 93 f. 

30) Frothingham, op. cit., p. 96 f. 
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perveniant, singulis videlicet quibusque caelestium virtutum offi¬ 
ces quadam eruditionum specie peragratis”, De Principiis 16:3. 

And further: 

“Hi vero qui de statu primae beatitudinis moti . . . sunt . . . sanctis 
beatisque ordinibus dispensandi subjecti sunt; quorum adjutorio 
usi et institutionibus ac disciplinis salutaribus reformati, redire ac 
restituti ad statum suae beatitudinis possunt”, De Principiis 16 : 2 . 

In this connection the opinion of Origen that the spiritual powers 

have received various bodies according to the position they occupy in 
the universe, also attracts our attention. 

To this fall, according to Stephen, the whole visible, multiform world 
owes its origin. This idea is well known as one of the chief points in 
Origen’s system. 

In his anthropology Stephen agrees more with Euagrius than with 
Origen whose standpoint in anthropological questions, however, is not 
so easy to understand fully. 

Stephen holds nous, haund, to be higher element in man. This 
higher element will ultimately reach its original destination 31 ). This 
too is a Platonic heritage in the Origenistic movement. There is how¬ 
ever, in the conception of nous also Iranian-Gnostic elements for we 
meet in Stephen’s writings with the term “the Great Nous”, haund 
rabhd, associated with Christ. The background of this idea and term 
is found in Indian, Iranian and Manichaean religions 32 ). 

Stephen thinks that Nous in man will be reunited with the Godhead, 
and describes the aspiration upwards of Nous in the ancient Gnostic 
image of the heavenly ascent of the soul 33 ). 

First of all Nous has to be purified. When Nous ascends, the body 
seems to be dead. The soul is absorbed in Nous, which forgets every¬ 
thing on earth, and is carried upwards. 

This special spiritual conception of the heavenly ascent is well 
known from Origen’s writings, as well as the demand for a previous 
purification. 

There is another problem to touch upon briefly, viz. the question of 
autorship of “the Book of the Holy Hierotheos”. This mystic treatise, 


31) Frothingham, op. cit., pp. 98 ff. 

32) Cf. Widengren, The Great Vohu Manah, Uppsala 1945. 

33) For this conception see the old monograph of Bousset, Die Himmelsreise 
der Seele, reprinted in i960, which still gives the best comprehensive discussion. 
Cf. also Vortrage der Bihliothek Warburg, 1928-29, Leipzig 1930. 
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or rather series of loosely connected treatises, are ascribed to Stephen 
already at an early date. I cannot but agree with the result of the 
careful investigation undertaken by Marsh in his introduction to the 
edition of the text. “The case for accepting Stephen as the author of 
the third section of the Book of Hierotheos is very strong,” and “the 
case for regarding him as the author of the first and second sections 
is less strong (p. 232)”. As nothing however, in these two sections 
contradicts what is known of Stephen’s general opinions, the author¬ 
ship of Stephen is taken for granted in this article. It is therefore on 
the contents of the Book of the Holy Hierotheos that the psychological 
analysis of Stephen’s mystic experiences is based. 

The famous Syrian author of ascetic and mystic treatises, Isaac of 
Nineveh, who flourished in the second half of the 7th century is of 
an altogheter different kind. He is much less original than Stephen, at 
least the general recension of his ascetic works shows nothing remark¬ 
able. A very slight Origenistic influence may be discovered in his 
theology, but this influence is rather insignificant in the general trend 
of his thoughts. In this article we shall not concern ourselves very 
much with Isaac but more with the other mystical writers of the same 
and the somewhat later period whom we have already mentioned as 
belonging to the movement of Henana of Adiabene. 

2. In the teachings contained in “the Book of Hierotheos” there is 
a remarkable concentration on the Cross in the mystic experiences. 
The author’s own inner life seems to have been occupied to a large 
extent with an ardent contemplation of the sufferings of Christ on 
the Cross. This meditation of the pains of the Cross should presumably 
be considered the last link in a great historical process in the dominion 
of mystical piety. Thus we see, that Ignatius pays great attention to 
the importance of the Cross. He says in the epistle to the Magnesians: 
“Jesus Christ, through Whom, unless we are ready of our own accord 
to die unto His Passion, His life is not in us (5)”. The Christians are 
urgently requested by Ignatius to be imitators of Christ: “Let us 
endeavour to be imitators of the Lord, to try and see who can suffer 
the greater wrong”, he says in the Epistle to the Ephesians (10, 3). 
The same exhortation recurs in the Epistle to the Philadelphians (7, 
2). “Allow me to be an imitator of the passion of my God”, he cries 
out in the Epistle to the Romans (6, 3). The Christians are “branches 
of the Cross” (Trail. 11), the Cross evidently being held to be the 
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Tree of Life (= Christ) 34 ). — In the writings of Origen, the martyr 
is taken to be the imitator of Christ. The suffering of Christ is set 
forth as a pattern. The true disciple puts on his cross, and is crucified 
with Christ (Horn, in Jerem. 14, 7, 112, 16 f f.). The Christian who 
suffers the pains of Christ in the very suffering of the Cross cele¬ 
brates his triumph over the powers which are the enemies of God. 
He accompanies his Lord through heaven to the altar of God (Martyr. 
13 , 13 22 ff) without the demoniac powers being able to obstruct his 
progress, and is at last enthroned with Christ in His glory. We may 
also compare in this case some passages from the Origenistic literature: 
e.g. Euagrius Ponticus, Cent. VI 40: the crucifixion of Christ is the 
killing of “our old Man”. 

The connection between these ideas and those implicit in the writings 
of Stephen will presumably appear perfectly clear from the passages 
dealing with the sufferings of the Cross which will now be quoted at 
some length. 

“Now I myself have seen many (ascending) Minds which ascended 
as far as the Cross but fell, because their garments were defiled — 
now I have called “defiled garments” the body and soul that are not 
sure (p. 35 f.)”. 

“Come now let us expound, mystically and divinely, the secret con¬ 
cerning the Crucifixion. And (first) we say that those who are being 
divinely made perfect and sublimely sanctified, must in everything 
acquire the likeness of Christ, and become as he was”. “And we see 
that Christ himself left the condition of human life by way of the 
Cross of passions”. “It is right therefore for those divine Minds that 
wish to become as Christ that in everything they should be made like 
him, and in everything become as he was. Otherwise how shall they 
come to fulfilment? (p. 45)” 

“Can he have spoken (merely) of the human Cross? . . . (But if he 
was not speaking of the human Cross), then it is evident to us that 
he spoke of that Intelligible Cross which divine Minds receive, (that 
is, ‘accomplish’) for they cannot be divinely perfected and mystically 
sanctified, unless they reach and endure that Cross of Passions” . .. 
“And (secondly was said that) it is easy also “to slay the old man”, 


34) For the equation Cross = Tree of Life == Christ cf Widengren, Meso¬ 
potamian Elements in Manichaeism, Upsala 1946, pp. 123-157. 
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and this Christ they slew by the Cross. Let no one mistakenly suppose 
that it can be slain without the Cross;” ... “So it is meet for divine 
Minds that they also should slay the body of sin by the holy and mystic 
Cross” ... “Do not thou then, my son, when thou reachest the Cross 
suppose and believe that this is already the limit of the House of God, 
for lo, the divine Bartholomew called it (only) the gate, but who shall 
enter the city if he reach not the gate or who shall reach the limit of 
Goodness (if he take not the first step thereto), or obtain to Unifica¬ 
tion without the Cross? The Cross then, I say is a kind of purifying 
and cleansing power, which through passion that causes passion brings 
passion to an end (pp. 46-47)”. 

“. . . and the divine Mind draws near, naked, without soul and with¬ 
out body, while Soul and Body remain alone, and surrenders itself in 
holiness and humility to the Cross of passions. And it too is 'led as 
a lamb to the slaughter, and, like a sheep before the shearers it is 
dumb”, and concerning its death it is not spoken to; but painfully 
with contrite and humble heart, it prays to God concerning the things 
that are done unto it. And then it is crucified on the middle Cross, and 
it sees the Soul too, on its right hand, crucified like Titus, and the 
Body like Zymachus, on its left hand, and perhaps the Mind may also 
have a kind of passionate desire at the time of crucifixion, and vine¬ 
gar in a sponge be offered to it by those who crucify, as it also was 
to Christ. . . Then will come the hour of death which is inseparable 
from the Cross; ... “and the divine Mind will cry out and say: “Oh, 
God, Oh, God, why hast thou forsaken me ?”, and will bow its head in 
great humiliation, and will endure the mystical Death, by which, in 
Christ, it is determined that we should die, for no one can become 
Christ whoever dies not by this death, and the Body also and the Soul 
die with it (pp. 50-51)”. 

“Those Minds, then, which descended from the more excellent Es¬ 
sence, need only a certain small purification; those which descended 
from the Essence of the Father, need the Cross once only; and those 
which (descended) from the Essence of the Soul are crucified only 
twice; and those which came from the Essence of the Holy Spirit need 
the Cross three times; and in the same way also each one of the Essen¬ 
ces must come to the Cross as many times as the number of all the 
Essences that are above it (p. 53)”. 

“. . . and many I have seen, who, through the whole time of human 
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life, never escaped from the Cross, and (only) achieved this after (lea¬ 
ving) the body, and I know that thou thyself, o my son, hast twice 
ascended to the Cross (p. 52)”. 

“And do thou, when thou hearest the Apostle, our Teacher, (say) 
death think of that divine Death which divine Minds undergo at the 
time of the Cross (p. 56)”, 

. . for neither do we say concerning the Cross and the Spear that 
they are any corporeal nature (p. 57)”. 

“and so the Mind puts on its Soul and its Body, since is sees that 
they have become bright and even beautiful in comparison with what 
they were before the Cross. And then it begins to purify and cleanse 
the Soul and the Body that have been made one with it (p. 61)”. 

“Do thou, then, my son, understand the glorious secret concerning 
the Cross, and the mystical investigation why not all Minds are cru¬ 
cified equally; and remember what was said (as well as the consent of 
the mystical ban) that all Minds did not descend into bodies from one 
and the same Essence (p. 114)”. 

It is interesting to note the prominent place occupied in the teachings 
of Isaac by the idea of the Cross. I quote some passages: 35 ) “This 
is what has been said by the ancient saints: If the mind desires to 
ascend the cross before the senses have become silent on account of 
weakness, the anger of God will strike it. By the ascension to the cross 
causing anger he does not refer to the first part, the bearing of troubles 
patiently (which is the crucifying of the Body) but to the theoretical 
ascension which is the second part and which is (truly) subsequent to 
the healing of the soul (p. 16)”. 

The expression, rendered by Wensinck as “theoretical ascension” is 
massaqtd d e teorid, an expression, which denotes the ascent of the mind 
in spiritual contemplation. The term tedrid is found everywhere in 
Syriac mystical literature as the technical term for mystical seeing. 
The term seems to have been ultimately borrowed from Euagrius 36 ). 
In another passage Isaac speaks about “the ascension on the cross” in 


35) The references are to the translation of Wensinck, Mystic Treatises, 
Amsterdam 1923, and to the text of Bedjan ed. Leipzig 1909. 

36) Cf. e.g. Wensinck, Book of the Dove , XLIX n. 5 Frankenberg, Euagrius 
Ponticus , Berlin 1912, Cent. V 79, 81; IV 90; Bousset Apophthegmata, Tubingen 
1923, pp. 307, 312 f. for some passages giving definitions of tedrid, found in the 
writings of Euagrius. 
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the same manner. “The ascension on the cross consists in two parts. 
One is the crucifixion of the body. The second is the ascension unto 
contemplation; but the former is a matter of freedom; the latter of 
influence. The mind will not be subjected, if the body is not subjected. 
The reign of the mind is the crucifixion of the body (p. 223)”. And 
again he says: “Therefore our Lord has placed before thee the cross, 
that thou mightest pronounce death on thy soul and thereupon cause 
thy soul to follow Him (p. 532). Isaac states expressly that the cross 
is the real gate to the mystic’s way. “The cross is the gate of mysteries; 
here the entrance of the mind unto the knowledge of the heavenly 
mysteries takes place. The knowledge of the cross is hidden within the 
sufferings of the cross. And in accordance with communion with them 
is the apperception of the cross, according to the word of the Apostle. 
The greater place the suffering of Christ takes in us, the greater be¬ 
comes our consolation in Christ. Consolation means contemplation, 
which is psychic sight. Sight gives birth to consolation. It is not possible 
that our soul produces spiritual fruit, except when our heart is dead 
to the world. For the Father quickens the soul that has died the death 
of Christ, in contemplation of all the worlds (p. 544)”. 

We will try to examine a little closer the meaning of the last state¬ 
ments. Some technical terms are met with here. It is said that the cross 
is tar c d d e raze. And further is it said about this gate of mysteries: 
b e hand tar c d hdwld ma c alteh d e haund l c wdt °lda c ta d e rdze s e maiidne. The 
cross as a mystical stage accordingly implies the gnosis of the heavenly 
mysteries. The gnosis of the cross is given through the sufferings of 
the cross. The suffering of Christ within man corresponds to the con¬ 
solation of Christ. But consolation — buiaPd means contemplation == 
teorld) the suffering of the mystical stage, called “the cross” thus 
grants the mystical vision. Contemplation is expressly said to be the 
psychic sight = h e zatd d c nafsd. When the soul — nafsd — has died 
the death of Christ, the Father arises in the teorld of all the worlds 
i.e. through the passions of this stage the mind acquires the perfect 
gnosis. 

It is perfectly clear how these conceptions of Isaac’s are in line 
with those of Stephen. In both we find a mystical stage in the ascent 
of the mind which has the technical name, “The Cross”. This stage 
implies the endurance of the sufferings of Christ. But these sufferings 
give the mystic a perfect contemplation, a mystical seeing through 
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which the gnosis is imparted to the mystic. It is easy to note how the 
ideas, given a cosmological touch by Stephen, recur in a more psycho¬ 
logical moulding in the writings of Isaac. 

3. Let us now try to compare these mystical teachings of Stephen 
and Isaac with the doctrines and instructions common among the Syrian 
monks and recluses of their time. Then we will be able to state if some 
conformity as to their atmosphere of piety may be found, and venture 
to say that we shall find more than just some conformity. 

There are two kinds of solitude or “retreat”, as we may also translate 
the word selia. The short retreat lasted only seven days, whereas the 
long retreat was a solitude of seven weeks 37 ). This long retreat is as¬ 
sociated with “the various periods of seven weeks into which the ec¬ 
clesiastical year of the Nestorians is divided 38 ). 

The brethren were to resort to solitude only under the orders of 
the leader of their congregation, with the advice of their spiritual 
fathers, and with the prayers of the brethren 39 ). Hence three condi¬ 
tions had to be fulfilled, as it is also said that a brother “may incite 
the leader of the congregation to give him the required permission, and 
may induce his (spiritual) fathers and brethren to rejoice in his soli¬ 
tude and to encourage him and pray for him” 40 ). Here again the same 
three categories are quoted: the leader of the congregation, the spiri¬ 
tual fathers, the other brethren. 

A brother “who embraces solitude” is in need of a spiritual guide, 
a “leader”, m e dabb e rana, as he is called. 

I shall now give some extensive quotations from the contemporary 
mystical writings just quoted, dealing with the directions for prayer. 

“When the communal bell sounds and calls you to go to the monaste¬ 
ry the holy day of Sunday, and to receive the life-giving Sacrament — 
a little before this bell sounds, put your affairs in order, close your 
doors, and sit for about an hour and think how to keep both your outer 
and your inner senses from the stains of sin, which you may encounter 
on your way and in the monastery, till you return to your cell. When 
the bell has sounded, quickly and immediately stir your soul with the 


37) Cf. the introduction by Mingana, Woodbrooke Studies , VII, Cambridge 
1934, Early Christian Mystics, p. 70 ff. 

38) op. cit., p. 76. 

39) op. cit., p. 82. 

40) op. cit., p. 82 f. 
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ardour of love and awe, and fall upon your knees and genuflect before 
the Crucifix, recite the Lord's Prayer with understanding and con¬ 
centration, and say thus: “(Here follows the Lord’s Prayer). 

“After this, rise from your knees, embrace and kiss our Lord on 
His Cross, and then immediately perform ten prostrations and believe 
and trust what I am about to tell you: As your eyes perceive the light 
of the Crucifix and your lips also feel its heat when the sun shines on 
it and you pray to it and kiss it, although the sun itself is in the sky 
and the Crucifix is on the wall, so also, and in a greater measure, 
although the man of our Lord Christ in the flesh sits in Heaven on the 
throne of majesty, according to the preaching of the blessed Paul, yet 
His power, His glory, His working and His dominion are in the Cross; 
and you kiss our Lord Himself and embrace Him with love; as it is 
written: “who is like unto our Lord Jesus Christ, who dwelleth on 
high and beholdeth the depth” — in Heaven and in the Cross?” 41 ) 

“When the Lord calls you, as the Abbot Isaiah said, through the 
working of the angel who accompanies you in order to keep you and 
instruct you, rise immediately with alertness and zest, genuflect before 
the Crucifix and recite the Lord’s Prayer. Then rise upon your feet 
and embrace and kiss the Crucifix with a feeling of expectancy and 
love. While embracing it, say thus: “Glory be to thee, O our Lord 
Jesus Christ, Son of God, who wast crucified for us! In thee we find 
deliverance from the demons, in Thy blood we have forgiveness of 
sins, and in Thy wounds we are delivered from passions.” Then kiss 
our Lord on His Cross, twice on the nails of His right foot and twice 
on the nails of His left foot, and say at each kiss: ,,Let me be healed 
with Thy wounds”, until your heart is stirred and burns in His love 42 ). 

Here follow other directions for prayer, and the author goes on: 

“When therefore you stand in prayer in your cell during the time of 
your vigils, look at your lowliness and at the greatness of our Lord on 
the Cross. Look also in your mind at the angel who is at your right hand 
and at the demon who is standing at your left hand, and so think spiritu¬ 
ally of the meaning of every word that comes out of your month, and 
do not allow distraction to prevail upon you. In reciting the Psalm: “O, 
God, deliver me out of the hand of the wicked and out of the hand of 

41) Woodbroke Studies VII p. 135 f. Dr. Sunden draws attention to the typical 
dual role-situation. 

42) op. cit., p. 138. 
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the unrighteous and cruel man”, when you say “O, God”, look towards 
our Lord on the Cross; when you say “deliver me” look at yourself and 
towards the holy angel who is standing at your right hand, and through 
whom you are being delivered; and when you say “out of the hand of 
the wicked and of the unrighteous and cruel man”, look in thought at 
the wicked demon who is standing at your left hand and who hates 
you and fights against you. Furthermore, when you recite “let them 
be ashamed and brought to confusion together that rejoice at mine 
hurt, and let them be clothed with shame that magnify themselves 
against me”, turn towards the demon ... 43 ) When you recite “let them 
shout for joy and be glad that favour my victory”, look in thought at 
the holy angel who helps you, and at his holy brother-angels who often 
repair to him in order to honour him and to express their in your 
exercises. And when you recite “let them say continually that the Lord 
is great who had pleasure in the peace of His servant”, look also in 
your mind at our Lord on the Cross! And when you recite “let the 
demons be cursed, but mayest thou, O Lord, be blessed, and may 1 , 
Thy servant, rejoice in Thee”, in saying “let them be cursed” look at 
the demons; in saying “mayest thou be blessed”, look at our Lord; 
and in saying “Thy servant”, think of yourself and of your angel. And 
if the demon waxes wrathful and terrifies you with his visions and 
frightens you with his temptations, be not afraid, excited and disturbed, 
but look at our Lord on the Cross, and have trust and confidence in 
the holy angel who is standing at your right hand to help you and 
guard you. In this way your fear will immediately vanish and you will 
be filled with joy. Act in this way when you pray at the end of each 
Doxology 44 ). 

The author then gives more instructions of a similar nature and 
continues: “And during your prayers and your recitation of the 
Psalms, your intelligence will be illuminated with understanding and 
strengthened by hope, and will shed sweet tears mingled with joy and 
love. At the end of your service you will rejoice in God with a joy 
that has no parallel in creation.” 45 ) 

“Side by side with the labours which you experience with your body, 
learn also little by little the labours of the mind through which you 

43) Note the remarkably strong tendency of visualization! 

44) Woodbroke Studies VII p. 139 f. 

45) op. cit., p. 141. 
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attain the purity of heart which sees God in the revelation of the 
Light 46 ). 

This illumination is spoken of elsewhere when it is said: “The man 
who does not cut off all memories and remembrances from himself .. . 
will not possess pure prayer, nor will he be worthy of spiritual prayer; 
will not see in himself the holy light of his mind nor will the divine 
light of the glory of Christ shine in his soul through the inspiration 
of the Holy Spirit/’ 47 ) 

If the monk is careful to obey these directions perhaps he will be 
able to “reach the level of the old men, who have laboured in prayer, 
who at the end of every Psalm recite the Doxology, and a prayer, and 
who hardly recite ten Psalms in the long vigils from mid-night on¬ 
wards, on account of the wonders that happen to them through the 
divine grace: weeping, tears, sighs, spiritual visions, divine consola¬ 
tions and revelations of the Spirit” 48 ). 

It is a perfect “directorium spirituale” with regard to prayer which 
is presented to us here. Let us sum up the points of interest with 
regard to the problem which we are discussing. First, however, it must 
be noted that some directions are intended for daily prayer, while others 
are of special value for the vigils. Nevertheless it may conceivably be 
taken for granted that both categories reflect the same attitude towards 
the observance of prayer. 

The psychological methods of the “Spiritual exercises” of Ignatius 
of Loyola have been examined in the light of modern psychological 
research by Walker 49 ). He at once notes the fact that “the attitude 
of mind required by St. Ignatius in one who practises the exercises, 
therefore, though directed primarily toward God, is not the same as 
that required in one who is to undergo therapeutic treatment by modern, 
psychical methods” 50 ). Nevertheless the author then goes on to say: 
“If we say, then, that an Ignatian retreat is so ordered as to awake in 
the exercitant a maximum of suggestibility, we shall only be stating 
a plain fact. St Ignatius anticipates that many suggestions will be made, 


46) Woodbroke Studies p. 141. 

47) ib. p. 87. 

48) ib. p. 139. 

49) Cf. The Psychology of the “Spiritual Exercises”, The Hibbert Journal 
1921. 

50) ib. p. 404. 
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in the course of a retreat” 51 ). Walker points to the fact that in the 
majority of cases the contemplation of sin, death and judgement “in 
all their naked vividness” will be accompanied by desolation and violent 
perturbation, “in this case the perturbation of mind is due to the 
struggle between good and evil which is taking place within the soul. 
This is inevitable. The creature complex which hitherto has dominated 
the sinners’ life cannot be broken up except by a struggle which must 
of necessity be painful. The pain here is a sign that ... if the soul 
surrenders to the divine suggestion, it will become free. Once it sur¬ 
renders, the pain will give place to joy, the intensity of which will 
depend upon the extent of this surrender. Upon this same factor the 
comparative freedom of the penitent from a recurrence of the struggle 
will depend and it should secure the ease with which he is able to 
emerge victorious” 53 ). 

The concentration met within the contemplation was directed alter¬ 
nately, upon God-Christ, the angel and the demon. By means of this 
concentration the mind must be open to suggestions of various kinds. 
These suggestions naturally involve inhibition of conscious effort, 
counteracting these suggestions. In order not to fail in bringing about 
the desired suggestions one is forced to believe in a positive manner. 

“The point which Baudouin wishes to bring out is that it is not we 
who are going to bring about the effect but the suggestion itself, and 
that our attitude towards its should be passive, not active. We should 
in no way seek to enforce it, but merely submit quietly to its influence. 
Precisely the same condition is requisite for successful prayer. Quietly 
we allow the thoughts that have been put before us to be conjured up 
in our minds, and await suggestion. Some of them we shall recognise 
as coming from God, and in these we shall repose, bathing in them, 
because we believe that God inspires them and will make them effec¬ 
tive. Both processes are performed by voluntary acts, and, throughout 
both the will is operative in the selecting of some, and the rejecting of 
other suggestions” 53 ). 

If we apply the insight won by the suggestive method of contemp¬ 
lation to the facts known to us from the prayer-practice of the Syrian 


51) ib. p. 404 f. 

52) ib. p. 40 f. 

53) ib. p. 411. The reference is to the so-called Nancy-school. 
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monks, some facts will be clear. There is a definite pattern in the Jesuit 
practice of prayer as will be clear from a short survey of a special 
method much employed by them. One of the methods of prayer, accord¬ 
ing to Hegardt strongly reminiscent of the common pattern of 
meditation in the spiritual exercises, is as follows: Before starting 
meditation one concentrates the thoughts for a short while on 
what is to be done, and why. Immediately after this preamble comes 
an introductory prayer in which one asks for grace, knowledge and 
power of repentance with regard to the ten commandments, or what 
ever else may be the subject for reflection. This done there comes 
meditation on some subject or other as for instance one of the com¬ 
mandments. One reflects how one has observed this commandment. If 
it has been transgressed, forgiveness is asked for and the Lord's prayer 
is said. In the same manner the next commandment is meditated upon. 
Another prayer-method is begun in the same manner with reflection 
upon what is at hand. Then comes the introductory prayer to the very 
Person of the Deity to whom the whole prayer is addressed. The 
position of the body is absolutely fixed. The meditation consists of the 
supplicant's taking a prayer, for instance the Lord's prayer, and medi¬ 
tating upon the first words “Our Father" for as long as spiritual gain 
is felt. After that the next words “that art in Heaven" are dealt with in 
the same manner, and so on, until the Lord's prayer has been gone 
over 54 ). As to the position of the body it is to be noted that it should 
be suited to detachment, relaxation, and concentration. 

If we compare these methods with those used by the Syrian monks 
we find that the resemblance are great, especially to the last method 
of prayer. The introductory prayer, the instructions as to the position 
of the body, the slow progress in the prayer with the careful meditation 
of only some few words at a time; everything is met with in the in¬ 
structions for the Syrian recluses. But not only this. It was a signif¬ 
icant feature in the psychological method of the spiritual exercises that 
the mind had to be prepared, so as to be in a suggestible condition. 
That this psychological insight was also won by the Syrian fathers 
will be clear from the following statement: “Prayer does not consist 

54) Hegardt, Religion och sjdlstrdning, Stockholm 1937, p. 177 f. An account 
of meditation as practised in the Spiritual Exercises is given by Thouless, An 
Introduction to the Psychology of Religion , 2nd ed. Cambridge 1936, p. 175 ff. 
“The retreatant then constructed in visual imagery the object of the meditation”. 
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in learning, in knowledge, or in word, but in an emptiness of the 
mind and a peaceful and rational intelligence, which is collected and 
quietened by the stillness of the faculties and of the senses, resulting 
in a complete destination of the thoughts and a complete rejection of 
all cares. Singleness of purpose is also useful during prayer, so that 
we may commune with God in prayer without a cloud and without 
any intermediary, whether that which is hindering us from it is thought 
of evil, or contemplation of good . . . During prayer, leave in an intel¬ 
ligible abyss all that is and is not, and ascend in your mind, naked to¬ 
wards the Cross and pass over to the next world. Begin your prayer 
while empty of everything, so that perchance you may be able to recite 
a serene prayer/' 55 ) 

We find exactly the same psychological laws as in the prayer- 
methods of the spiritual exercises carefully observed. Thus we have 
come across a definite psychological method of prayer with an able 
guidance of the monk, making him pass through several stages until 
he reaches the last, “the pure prayer", the ecstatic experience. Stephen 
must have been well acquainted with these methods of psychical 
training as a monk. I venture to urge that there was a rhythmical flow 
in the prayer-practice of the Syrian monks, and that the meditation 
of the Cross must have occupied a prominent place in their contempla¬ 
tion, as well as in that of Stephen. In “their inner vision" i.e. the 
prayer 56 ) there must have been, just as is described in the Book of 
Hierotheos, the experience of mystical death, for it is said:“This hap¬ 
pens after the mind has been drilled and perfected in its essence, has 
died and lived again mysteriously" 57 ). I hope that this quotation will 
show the legitimate method of my demonstration of this point. 

While the phenomenological agreement with the Spiritual Exercises 
of Ignatius Loyola as we have seen is extremely close as far as the 
psychological methods are concerned, the historical-genetic question 
of course must find its answer in some institutions in classical anti¬ 
quity. The well-documented study of Rabbow on psychogogic art in 
classical culture has clearly demonstrated that more subtle psychological 


55 ) Woodbrooke Studies VII p. 57 f. 

56) As is explicitly stated Woodbrooke Studies VII p. 58. 

57) op. cit., VII p. 59. What the technique in question aims at producing is 
the domination of the religious system of reference (Dr. Sunden, cf. his Re lb 
gionen och rollcrna, ed. Stockholm 1961). 
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methods were used in the so-called schools of Epicurean and Stoic 
philosophers than was realized before such an inventory of relevent 
passages in literature was accessible 58 ). 

In view of the influence exercised in ascetic and monastic circles 
by the Stoic doctrine of the 7uafhr), Syriac r £JL* } and the fight against 
them 59 ) it is conceivable that the psychogogic methods of the Stoics 
passed on to the Christian hermits and monks. 

The role of the spiritual guide and leader, xa^youpevo^ 60 ), or 
master, xafb]YYjT/j<; 61 ), was astonishingly great in philosophic circles. 
It was held to be necessary to possess such a spiritual teacher and con¬ 
fessor. To him one should confess one’s mistakes and bad traits of 
character, says Plutarch, De Prof. 82 A 62 ). In the Epicurean com¬ 
munity it was ordered to reveal to the guide of the souls, xaD'Tjyoup.evo^, 
one’s own mistakes, trepasses, and general deficiencies. He was re¬ 
garded as the saviour and best friend, Philodem. nepi 7uapp7]aia^, 
fragm. 40, 44, 47, 49, 51 63 ). 

In the psychological methods we should note the detailed agreement 
with the spiritual exercises of Loyola as demonstrated by Rabbow. 

The institution in monastic circles of such a guide or leader, 
m e dabb e rana, is noteworthy 64 ). What we should call “exercises”, and 
actually Mingana so translated the Syriac word in question, is the 
Syriac term dubbara, properly speaking the way one lives, the life one 
leads, one’s life, conduct, habit, or course of life. 

It is also quite evident that the habit of a spiritual retreat was put 
into practice in antiquity in the same philosophic circles, as the quota¬ 
tions given by Rabbow sufficiently illustrate 65 ). 

58) P. Rabbow, Seelenfiihrung. Methodik der Exerzitien in der Antike, Mun- 
chen 1954, and for the Stoic doctrine Pohlenz, Die Stoa, 1-2, Gottingen 1948. 

59) Cf. Wensinck, Bar Hebraeus’s Book of the Dove, Leiden 1919, p. LXIX. 

60) Cf. Rabbow, op. cit., p. 278. 

61) Cf. Rabbow, op. cit., p. 267. 

62) Cf. Rabbow, op. cit., p. 288 and p. 320 n. 113 where more references are 

given. 

63) Cf. Rabbow, op. cit., p. 317 n. 101. 

64) The role of the leader in mystic religion has been carefully analyzed by 
Lindquist, Mystikens vag. och mal. KA. 1934, pp. 39-75. Here, however, the author 
is almost exclusively interested in the leader as the medium of suggestive activity, 
and does not treat his role of spiritual guide as a necessity. The part played by 
the leader in giving hypnotic suggestions only corresponds to one sector of his 
activity as a spiritual guide of his own circle of disciples. 

65) Cf. Rabbow, op. cit., pp. 91 ff. The technical term is typically enough 
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4. We will now proceed to the question of Stephen’s own mystical 
experiences. As his descriptions of the Ascent of the Mind might be 
said to be only literary reminiscences of inherited traditions it is of 
unquestionable importance to give some conclusive evidence as to his 
own experiences. Some quotations will show in a definite manner that 
he asserts that he himself had some definite mystical experiences. 
Thus he says: “When that divine Mind, Paul, our Teacher and our 
spiritual leader was about to tell us this secret which is revealed to 
divine and heavenly Minds in that Universal Essence of all Minds, 
(namely) for what reason this separation came to be, he became afraid 
and would not reveal (it). But he only said, “I heard words unutter¬ 
able which it is not lawful for man to utter”—whether it is not lawful 
because one is man, or so long as one is man; whereas I am handing 
on with great boldness not the things which I have learned, but the 
things which I have seen, obeying the Word which says, “What thine 
eyes have seen, that say”; these so long as one is man. I, too, my 
friend, while I was travelling in the way of our divine Ascent, en¬ 
countered along with the multitude of Essences, also that Essence 
which is called “Universal” (p. 5 f.).” 

“I say with boldness that I have seen with my own eyes the things 
which I am telling; for I have seen Paradise and the Tree of Life, and 
have mystically and divinely been made partaker in its living and life- 
giving vitality, at that time when I was the likeness of Adam, which 
indeed I was. But as to me, I know about myself, that it is perhaps 
to tell the truth that I am above that stage which I have mentioned 
( P . 87).” 

The above quotations are sufficient proof that in the Book of Hiero- 
theos Stephen is not handing over some literary traditions, but really 
giving his own inner experiences as to the mystic’s ascent, clothed as 
they are in a form that does not always make it easy to separate his 
own experiences, as they were really felt by him, from statements 
derived from the mystical experiences of earlier generations. 

Stephen who perfected his technique of meditation thanks to the 
spiritual exercises, concentrating on the cross, during his partaking of 
the eucharist with its symbolical celebration of the crucifixon, and its 


dcvaxcorja^, retreat, consequently a word which was to become pattern in Chris¬ 
tian monastic circles. 
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representation of the Angels as guards at the tomb of Christ, experien¬ 
ces his identity with Christ in his ecstatic contemplation. He sees him¬ 
self crucified and buried as Christ, but, not in a real sense, but in a 
purely spiritual meaning. He re-enacts inwardly, in his Mind, Christ’s 
sufferings, death, and burial as sufferings of the Mind. In this case 
the experience gained through the cult is a means of fixation for the 
spiritual experience. In that way Stephen historically takes up the idea 
of “imitatio Christi”, an old idea in Origenistic theology, and psycho¬ 
logically he assumes “the role of Christ”, as Dr. Sunden in this case 
might prefer to express himself. I refer to his well-known psycho¬ 
logical researches. 

5. We meet with many ecstatic states filled with delicious sweetness 
at the beginning of Suso’s career as a mystic. But he had to pass 
through the most cruel inner sufferings before ultimately attaining the 
safety of the harbour. The mystic has to endure the mortification of 
the body. Delacroix enumerates his self-invented sufferings and 
concludes: “tels sont les moyens par lesquels il tache de dompter sa 
nature, de soumettre le corps a l’esprit et de compatir aux douleurs du 
Christ crucifie.” 66 We have already seen what a dominant place the 
meditation of the Cross must have occupied not only in the imaginative 
life of Stephen but also of all the contemporary Syrian monks and 
recluses. We have found that there must have been a fixed tradition 
about taking up the Cross of Christ and suffering like Him. Thus the 
sufferings described by Stephen as “the Cross” may well fit into the 
general scheme of the mystics progress which has its definite periods 
of terrible pain. This period in the life of Suso is of the utmost im¬ 
portance. He meditates upon the passion of the Lord and consequently 
in his inner life feels the sufferings of the Lord in his human nature, 
“c’est a ce moment que se place une longue periode que domine la 
meditation de la Passion .. . on ne peut aller a Dieu que par l’humanite 
et par consequent par les souffrances de Jesus-Christ. En meme temps 
intervient un autre motif: dompter par 1’ascetisme une nature rebelle. 
Cette phase ascetique qui dure une vingtaine d’annees comprend des 
souffrances volontaires et des peines interieurs, des etats demoni- 
aques et des etats divins, ravissements et visions de caractere souvent 
compensateur” 67 ). It seems to me that this condition of Suso’s is 

66) Delacroix, Les grands mystiques chretiens, nouv. ed. Paris 1938, p. 312. 

67) Delacroix, op. cit., p. 320. 
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much the same as that described in the Book of Hierotheos, viz. the 
stages constituting the ascent of the Mind from “the Cross” to “the 
Unification”. I should like to emphasize the importance of the act of 
crucifixion in Stephen’s mystical experiences. This state is the first 
crisis in the ascent. The next is the struggle with the Evil Tree i.e. 
the fight with the demon. But it should be observed how this fight 
with the evil powers is interrupted by feelings of union with the divine 
power, feelings however which are soon recognized by the mystic as 
being of an illusory character. This change in his experiences seems 
to fit in with the scheme met with in Suso. And the reason for self¬ 
mortification is clearly found also in Stephen, for when speaking of 
the crucifixion he says that the Mind sees the soul and body crucified 
on both sides of it 68 ). But we also have to note here that Stephen 
speaks of a crucifixion not only of the soul and body but also of the 
mind, the highest element in man. Even in his mind the mystic must 
endure the sufferings of Christ. Nothing in him can escape the pain. 
So we find that the vivid picture given by Stephen answers to a ter¬ 
rible psychical reality. The mind is a battlefield where the fight is 
incessantly fought against the demoniac impulses, it is also the Gol¬ 
gotha where the Christlike Mind is suffering the painful crucifixion. 
We find that in the prayer-practice, common among the Syrian monks 
and recluses, there was a continuous swing between their concentration 
of imagination upon the demon and the tutelary angel during prayer. 
It seems safe to say that such a rhytmical change in the reactions of 
the mind may be held to be the psychical basis of the picturesque 
descriptions of the struggles of the Mind given by Stephen. Through¬ 
out our researches into the psychology of Stephen we have found it 
a legitimate method to conclude that his inner, psychical experiences 
were expressed in highly mythological language, giving all his des¬ 
criptions of the ascent of the Mind a definite cosmological touch. The 
mythic language possessing in this case a cosmological character, thus 
tries to render inner, purely psychological experiences. But the imagery 
of Stephen at the same time has a very vague character which may be 
termed “slightly fabulating”. His concentration upon the objects of 

68) The mystic anthropology distinguishes the three elements: mind, soul, 
body — exactly like the gnostics. For this gnostic anthropology cf. inter al. 
Schlier, Der Mensch im Gnostizismus, Anthropologie religieuse , ed. Bleeker, 
Leiden 1955, pp. 60-76. Cf. above p. 171. Cf. here the interesting technique of 
assimilation of what in Jung’s language is called the “shadow” (Dr. Sunden). 
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his contemplation has not carried with it any clear-cut sharp visions. 
We meet dream visions of an extremely blurred type. As an example 
we may quote the statement about Suso given by Delacroix : ‘‘Suso 
enveloppe cet etat de vague images, sans que ses images constituent, 
croyons-nous, une vision corporelle ou imaginaire comme disent les 
mystiques; c’est d’une vision intellectuelle qu’il s’agit ici” 69 ). Leuba 
thinks that these visions were seen by him in a semisomnambulistic 
condition and further states: “He was frequently encouraged and di¬ 
rected by mainly visual automatisms. A possible aptitude for visual 
imagery was probably improved by his habit of withdrawing each day 
to his oratory for rest and meditation. Somnolence would frequently 
take place and with it hypnagogic hallucinations. Brilliant lights, in his 
case as in that of others, constitued a striking and frequent character¬ 
istic of the visions. He would often come to himself with the conviction 
that divine secrets had been revealed to him, even though he was not 
able to give them verbal expression. Once, for instance, ‘it was some¬ 
how shown him, in a way that cannot be expressed in words, how God 
has made angels different from each other”. He was familiar not only 
with sensory hallucinations but also with those they call ‘intellectual’. 
With regard to these he speaks, as others do, of an ‘immediate’ view 
or apprehension (Schauen) of the divinity, and thinks that, the less 
imagery in these experiences, the higher they are and the nearer to 
absolute reality is the knowledge they import” 70 ). Presumably the 
coincidence with Stephen can be said to be striking. It is of great 
interest to note the cosmological features in the pattern of the visions. 
We can now better realize the role played in Stephen’s writings by 
his cosmological speculations. In his visionary experiences the inherited 
mythological material is made use of: felt as new and of great reveal¬ 
ing power. It seems quite clear that the visionary in this case has elab¬ 
orated the ordinary contents of his consciousness. The experience in 
the ecstatic visions corresponds to the level of the ego of everyday 
life with regard to both intellectual and emotional life. Further we 
cannot but stress the somnambulistic character of Stephen’s visions. 
Of course the material is too scanty to allow any safe conclusions as 
to the hypnagogic characteristics of his experiences. One is strongly 

69) Delacroix, op. cit ., p. 311. 

70) Leuba, The psychology of religious mysticism, London 1925, p. 64 f. 
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reminded however of hypnagogic hallucinations when reading his reve¬ 
lations. Delacroix, Leuba and other psychologists follow the clas¬ 
sification of Teresa, speaking of corporeal, imaginary and intellectual 
visions 71 ). Lindquist contends that this classification is not at all 
necessary or even just 72 ). Instead he maintains the possibility of 
giving these terms to various degrees in the development of the hal¬ 
lucinatory experiences in one and the same individual 73 ). Without 
denying this possibility in this little sketch I follow the old classifi¬ 
cation for the sake of convenience. As to the sensory hallucinations 
called intellectual we find both Delacroix and Leuba in agreement 
in attributing this type of vision to Suso. 

Evelyn Underhill has spoken of “active” and “passive” imagi¬ 
nary visions. She says: “Whereas vision of the passive kind is the 
expression of thought, perception, or desire on the part of the deeper 
self: active vision is the expression of a change in that self, and 
generally accompanies some psychological crisis. In this vision, which 
always has a dramatic character, the self seems to itself to act, not 
merely to look on. Such visions may possess many of the characters 
of dreams, they may be purely symbolic; they may be theologically 
'realistic’. They may entail a journey through Hell, Purgatory, and 
Heaven, an excursion into fairyland, a wrestling with the Angel in the 
Way” 74 ). 

Andrae has called attention to the fact that certain psychologists 
are of the opinion that some persons always dream that they are ac¬ 
ting, others that something is done to them and that there is 
a purely contemplative dreaming without action. He asserts that a 
similar contrast between different types of imagination is also to be 
traced within the imaginative vision. He finds the visions of Birgitta 
chiefly passive, those of Swedenborg active. The visions of Mary of 
Agreda hint at the fact that both the active and the passive vision are 
met with in the same subject 75 ). It is interesting to see that only one 
type of imagination is represented in the visions of Stephen. For in 
all the descriptions of the ascent of the Mind, the Mind plays a domi- 


71) Delacroix, op. cit., p. 35, 84. 

72) Lindquist, Mystikens vdg. och mdl, p. 147. 

73 ) *b. 

74) Underhill, Mysticism, London 1911, p. 348. 

75) Andrae, Mystikens psykologi, Stockholm 1926, p. 397. 
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nant role in the scenery. Especially when the visionary character in 
the descriptive parts is more clearly accentuated. 

6. In the Book of Hierotheos it is said that at a definite stage in 
its progress the divine Mind saw a bright Essence, filling the whole 
universe, and approached the Essence, and was united with it. After 
this union, the Mind became as the Essence and contained “in within 
itself, whatsoever is above and below” 76 ). The underlying religious 
ideas may be traced back quite far into their original mythological en¬ 
vironment. Here we are mainly concerned with their psychological 
interpretation. As it may be concluded that this image as well as the 
others is seen as the symbolical expression of inner impressions, we 
will try to find a possible psychological solution of the problems in¬ 
volved in this special image. Conceivably the explanation is to be looked 
for in a definite direction. If we have to rely upon the mystic’s own 
words the stage when this vision is arrived at, is the highest possible, 
when the Mind abandons the name of Christ (IV, 19). The vision 
may thus be sougnt for in the “trance-consciousness”. In this state 
there is a certain impression which seems to fit the description given 
IV, 17-18 of the Mind’s becoming infinite and filling the universe. 
I refer to the wellknown impression of levitation experienced by a 
person who plunges into the “trance-consciousness”. This levitation may 
feel as if the body having lost all its weight were lifted above the earth. 
Leuba cites Santa Theresa: “In her description of rapture Santa The¬ 
resa wrote, “Often my body would become so light that it lost all 
weight; at times this went so far that I no longer felt the floor under 
my feet.’ She was aware of the presence of forces that 'lifted her up’. 
Suso mentions the impression of 'floating” 77 ). Leuba points to the 
fact that “This impression may arise independently of any religious 
preconception . . . Elmer Jones reports that when under the influence 
of chloroform, 'with the disappearance of the tactile sense and hearing, 
the body has completely lost its orientation. It appears to be nowhere 
simply floating in space. It is a most ecstatic feeling’. The trance deed 
not be very deep in order to produce this impression. Pratt quotes one 
of his correspondents as follows: 'It is a singular feeling or sensation 


76) See The Book of the Hierotheos, p. u6f. 

77) Leuba, op. cit., p. 258. 
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which comes to me when I pray, that while I pray I feel my body is 
lifted up from the floor and I feel light and floating, so to speak in 
the air” 78 ). We have to note here the expressions “floating in space” 
and “floating in the air”. Surely this impression of levitation was felt 
by another Syrian mystical writer, Isaac of Nineveh, who says: “Even 
when the mind is floating on its upper waters, without being able to 
make its impulses deep as the depth of the waters (so that it can see 
all the treasures in its abysses) — still meditation by its (power of) 
love, will have sufficient force to bind the thoughts firmly together 
with thoughts of ecstasy so that they are checked from thinking of and 
running after the nature of the body” 79 ). 

Perhaps we also have to interpret in this connection a saying of 
c Abdiso c Hazzaja’s “In this condition you contemplate the cloud of 
the intelligible Cherubim, and you also hear their fine voices in which, 
as they increase in volume, your mind becomes silent and is swallowed 
up in the light of the high and sublime Theory, like fish in the sea. In 
this condition the mind is mingled with the divine visitation which 
works in it, and both of them become one, because the light of the 
mind is not distinguished from the sea in which it swims” 80 ). Evi¬ 
dently the same impression of “floating” is met with here, as the verb 
“s e hd” seems to denote. The contention that the Mind is filling every¬ 
thing above and below and is not limited by anything may perhaps 
receive further illustration as to its psychological explanation by an¬ 
other odd impression also felt in conditions similar to trance-conscious¬ 
ness. Sometimes in the drowsiness preceding ordinary sleep I can feel 
my limbs, especially my legs, elongate into infinity, and at the same 
time I have the feeling of being outside myself and looking at my 
body. 

“Few of the lesser trance-phenomena are more striking and incon¬ 
testably wholly physiological in origin than a peculiar appearance of 
light or brilliance which may be called photism. The word ‘light’ is 
frequently used by the mystics, but it is not always possible to know 
whether they use it in a symbolical or in a realistic sense. In a great 

78) Leuba, op. cit., p. 258. 

79) Wensinck, Mystical Treatises by Isaac of Niniveh, transl., Amsterdam 
1923, p. 3 f. 

80) Woodbrooke Studies VII, p. 171 f. Syr. text p. 278b-279a. The ve r€-yx& 
may be used of the birds “floating” in the air, Comp. Syr. Diet . s.v. 
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number of instances, however, the perceptual quality of the experience 
cannot de doubted” 81 ). Conceivably the same holds true of Stephen 
bar Sudaile. Let us quote some instances. Speaking of the ascent of 
the Mind, the author of the Book of the Holy Hierotheos says: “and 
it is transfigured in the sight of the angels that are in that place, as 
also Christ in the sight of the Disciples on the mountain. For, from 
their elevated and divine position they see that its face is ten thousand 
times more radiant than the sun, and its garments whiter than snow; 
. . . and the light which is in that place appears as an inferior thing, in 
comparison with the more exceeding light. And now it becomes some¬ 
thing different, when its mortality is swallowed up in life, and its 
darkness in light (III : 1, p. 64 f.). “A little further on it is said about 
the Mind: “and it rejoices also, highly and divinely, with the wonder¬ 
ful joy of its glorious light; and its rays are extended even to Abyss 
( ib . p. 67)” 82 ). When the Mind has advanced as far as the place of 
the West it is said: “and it will walk through that place from the East 
even to the West; and it will seem to them to be a kind of glorious 
and radiant Light, whose light exceeds all lights (IV: 1, p. 99)”. “And 
the divine Mind will no longer look upon that place as on a place of 
enemies, because now it receives that Light which has dawned upon it 
from itself (VIII : 1, p. 100)”. 

It seems to be a significant fact that reference is made in the last 
instance to the light which has dawned upon the Mind from within. 
The Light is going out and shining forth from itself. Further it is 
to be noted that the expression “mortality is swallowed up in life, and 
its darkness in light”, is alluded to by another Syrian mystic when des¬ 
cribing mystical experiences. When writing “on the spiritual theory 
which during prayer draws the mind above the emotion of the senses 
and above the thoughts and the understanding of material things; and 
on the fiery impulse which tranforms the soul to its likeness, when¬ 
ever theory draws the mind to itself he says: “whenever they draw 
nigh unto prayer and unto divine service in order to perform the spiri¬ 
tual priestly service in the inward holy of holies, a fiery impulse rises 
in their soul, which exhales sweet odour, the perfume of which is 
ineffable. When the soul which has been found worthy of it smells 

81) Leuba, op. cit., p. 255. 

82) “And all the region that is below the earth is then filled with the glorious 
and bright beans which shine forth from the divine Mind (IV: 9, p. 102).” 
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it, it rises from mortality to life, leaves darkness for light, and draws 
nigh from ignorance to the knowledge of truth, from doubt to cer¬ 
tainty, from the vision of corporeal things to that of intelligible things, 
and from the perplexity of the distraction of this world to the cons¬ 
ciousness of the next world. The soul will also change the order of its 
nature to an image that is above its nature, and from being up till 
then possible in its thoughts it will through that fiery impulse draw 
nigh in these thoughts unto impassibility. The mind will also become 
intoxicated and enraptured, as with strong wine, in the vision of that 
fiery impulse through which it will undergo a change in the exquisite 
odour of that holy smell” 83 ). 

Here we get a detailed description of the ecstatic trance-conscious¬ 
ness containing among other characteristic expressions also photisms. 
But while the interest of the author is directed towards the psycholo¬ 
gical description of this condition, so that we may style him psycho¬ 
logical, Stephen bar Sudaile is altogether cosmological. All his inner 
experiences are clothed in the pittoresque language of oriental mytho- 
logoumena. Never-the-less on the point discussed, he seems to be 
rather explicit and from the comparison with the description given by 
‘Abdiso’ Hazzaya we may safely conclude that Stephen when speaking 
of the light of the Mind is alluding to the wellknown photisms. 

7. In the highest stage, however, the Mind is elevated above vision 
itself, as in expressly stated by the mystic: 

For when the Mind is accounted worthy of these things, it will 
not see by vision or by “form”; and it will no longer ascend and 
descend, and will no more see above and below; for then, the 
shape of the world passes away; and it is no longer limited, but 
limits all. 

The book of the Holy Hierotheos , p. 107+ 

The technical terms used in this passage are hezwd = vision, and 
d c mutd — imagination, properly speaking the reflection in a mirror, 
and then the image created in that way, the imagination. If we try to 
make a distinction, proceeding from the usage attested to elsewhere, 
hezwd means “vision”, i.e. a seeing, which as such possesses either 
hallucinatory or illusionary character, being dependent on a hallu¬ 
cination or an illusion. As the distinctive mark of hallucination we here 


83) Woodbrooke Studies VII, p. 148 f. 
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accept the description of it as a purely subjective image, provided by 
the senses, without any concrete, exterior correspondence, whereas an 
illusion is a delusion of the senses, implying a wrong conception of a 
real thing or phenomenon. 

Thus the term hezwa = vision includes what is generally called in 
the language of the mystics visiones exteriores, the visions that the 
mystics hold to belong to the external world 84 . 

The term d e muta — imagination, obviously ought to include the 
imaginations, i.e. what modern psychological technical language would 
call eidetic imagery 85 ). The mystics speak of visiones imaginativae 
(or imaginales) by which name they understand what is seen or heard 
to be the object of a clear imagination, but which is not interpreted as 
belonging to the external world. 

A third term is h e zata which is a perfect synonym of hezwa and 
therefore does not offer any special interest. 

On the other hand, of greater interest is the term, teorid (rcMoK'fcx) 
contemplation. 

With wondrous pomp, then, the divine Mind is exalted as far as 
to where it finds hezwa no more, and it also says “There is no hezwa 
before my eyes” (Job IV 16, LXX, Peshitta), and it burns, holily and 
divinely, in spiritual contemplation, h c tedria d e riih , to come to the Tree 
of Life and be united with it. 

The Book of the Holy Hierotheos, p. 82 86 ) 

Above the stage where hezwa is found, the mystic acquires the teorid. 
If this statement is compared with a saying p. 107+, where hezwa 
and d c muta were spoken of as something experienced on the highest 
stage, it would seem to be a reasonable assumption that teorid as a 
visionary stage is also attained after the stage called d e miltd. 

As contemplation teorid conceivably corresponds to the so-called 
visiones intellectuals where the object is said to be neither seen nor 
heard, but where on the other hand there is an intense feeling of a 
presence or a communication. 

84) For these visions cf. Thouless, op . cit., p. 73 where the other categories 
are also enumerated. 

85) Concerning eidetic imagery cf. Jaensch, E.R., Eidetic Imagery, London 
1930. 

86) The alternate transl. “appearance” offered in the text of the translation by 
Marsh must be rejected for reasons indicated in our discussion above. 
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If by “vision”, hezwa, we understand exterior visions, what the 
western mystics call visiones corporates, then d e mutd, “form”, would 
be a rather adequate term for image-visions, such visions where the 
percipient has some image of what he sees (or hears) without ascri¬ 
bing to the phenomenon a real existence in the outside world 87 ). The 
modern term “image” may be said to correspond rather closely to the 
Syriac expression d e muta, “form”, “imagination”. Already in a prepa¬ 
ratory stage the Mind is granted this contemplation during the as¬ 
cent 88 ) (p. 39) : 

Then those angels are moved to impart to the Mind a mystery of 
of spiritual contemplation, raza d e teorla d e ruh. 

It would seem then, that this term is not used as a strictly fixed 

technical term but that usage in this case is somewhat unsettled. But 
that teorla as compared to hezwa and d e muta signifies the highest 
visionary stage under all circumstances would also seem to be clear 
from the following passage: 

But the Mind will not regard d e muta , nor give heed to hezwa-, 
when it is accounted worthy of this contemplation, teorla; and 
now it will begin by a new and holy brooding to create a New 
World; and will create a New Man in its own image without 
image and in its own likeness without likeness. 

The Book of the Holy Hierotheos, p. m + 

The expression “without image”, d e la salma, should be noted, for 
here it seems clear that teorla corresponds to intellectual vision. It is 
further characteristic of this the highest stage of visionary experience 
that the mystic when attaining to this stage is completely transformed 
and transfigured, as is explicitly stated in the quotation above. The 
transfiguration, this fusion into the Divine Power, would thus be ex¬ 
perienced in a psychic state where the object is neither seen nor heard, 
but most intensely felt as present. 

87) It was Thouless who introduced the term imaginal vision, cf. op. cit., 
P- 73 n. 1. 

88) Certainly it cannot be mere coincidence when Plotin uses of contemplation, 
flecopta (!), Usa, such images as presence, union, or touching, cf. Arnou, Le 
desir de dicu dans la philosophic dc Plotin, Paris 1921, p. 236; Lindquist, op. cit., 
p. 184. The differentiation between subject and object is eliminated at this stage, 
cf. Stephen. As to the feeling of presence a detailed discussion is found in 
Marechal, Etudes sur la psychologic des Mystiques , I, 2. ed. Paris 1938, 
pp. 65-168. Unfortunately this discussion is on the whole much more scholastic- 
metaphysical than psychological, and for this reason leads nowhere. 
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If we examine Stephen's psychological type of inspiration it cannot 
be doubted that his inspiration is purely and exclusively visionary. The 
descriptions refer to visions all the time. Of course we come across 
utterances which are put into the mouth of the Mind, or we find 
sayings seemingly addressed to the Mind. But the character of these 
sayings is so literary that it isn’t possible to ascribe an inspired quality 
to them. We are hardly entitled to assume that sayings, founded on 
a very far- fetched allegorical interpretation of the Scriptures, as they 
are found in the Book of the Holy Hierotheos, should be part of a 
material or auditory inspiration. In some instances it might be supposed 
that the apparently genuine auditory inspirations are added, as a later 
endeavour to prove the legitimacy of certain doubtless genuine visions 
by showing them to be absolutely in accordance with the Scriptures. 

In other instances, however, we may come across a phenomenon 
wellknown from elsewhere. In some cases we may presume that when it 
is said: “I heard”, or something similar, a genuine experience under¬ 
lying such an expression is found i.e. a visual inspiration which, how¬ 
ever, when the inspirational experiences are written down, is commonly 
confused and given out as an auditory experience. On the whole we 
must look upon Stephen as a visionary of that well-known type who 
doesn’t give any examples of sharply designed and plastically shaped 
visions but who in his visionary experiences sees everything rather as in 
a incoherent dream, with its half real, half unreal character, the basic 
tendency nevertheless being brought to a clear expression. 

8. We shall now give some rather extensive quotations from the 
Book of the Holy Hierotheos, showing how our mystic depicts the 
highest stage of the way to his goal — the union with the supreme 
Godhead. 

“And henceforth it abandons even the name of Christ; and having 
passed beyond speech and language, it is neither called nor named; 
since, now, in mystery, it attains to those things which are not (to be) 
reduced to speech: for it puts away the designation of distinction, and 
is no longer called ‘Son’ or ‘Heir’, and they will no longer say, ‘This 
is my Son, my Beloved, in whom 1 am well-pleased; and neither, per¬ 
chance, will it now say, ‘Father glorify thy Son, that thy Son may 
glorify thee’; since, now, the order of distinction in which (some) are 
glorifiers and (some) glorified, passes away, and so (the Mind) nei¬ 
ther loves nor desires to be brought near (p. 119 f.)”. 

Numen, VIII 


1 3 
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The author then passes on to a long dissertation on Love, an expo¬ 
sition of considerable value to our understanding of the highest mys¬ 
tical state. 


“For Love is the pure and holy communion which binds divinely, 
and wondrously encircles, that which loves Unification; but, for my 
own part, I know that those who are in this condition are also very 
far from Unification. For lo, the very name of Love is a sign of 
distinction, for Love is not established by one but by two, by the 
lover and by that which he loves; therefore, of necessity, this name 
of Love is of a certain distinction of two. If then we have demon¬ 
strated by sound argument that even love is a sign of distinction, let 
us, then, consider also those Minds which love, (and sex) what name 
is fitting for them. And we say that before we attain on this side of 
Unification (that name of Love) will be given to us, for it is the 
glorious title of Love. 

Do thou, then, my son, not only abide (not) with Love, but also 
also leave Affection, and pass beyond Unification, that thou mayest 
then rise, in glorious mystery, even above Love and Affection and 
Unification. And, for my own part, my son, neither do I glorify this, 
which is called Affection; in it I also se, something of distinction 
for he who has affection, must have affection for (something) other 
(than himself), and, of necessity, he who also receives affection must 
receive it from (something) other (than himself). Those Minds, there¬ 
fore, that have been accounted worthy of Perfection no longer have 
either affection or love; for they leave behind them every name that is 
used as distinct and indicating something, and now become nameless 
above name, and speechless above speech. 

For lo, the very name of Christ (Anointed) is a sign to us, as it 
were, of that — which anoints and him-who-is-anointed, for, of neces¬ 
sity, anointer and anointed were not one but two; but if there is (a 
stage) when the Mind will not be counted with the Good (as) two, it is 
necessary for us, therefore, to abandon also the name of Christ. . . 
For so long as distinction persists, all perfect and holy Minds are 
glorifiers and glorified; for they are glorified by men and angels and 
by the Essences that are above and that are below; and they, them¬ 
selves glorify only the Good that is above them: but when distinction 
has been removed, they are glorified (only) and not glorifiers; for 
whom will they glorify? for lo, the Good is in them and they in it 
if it is right to say ‘in it’ and ‘in them’; for one now is the Nature and 
one the Person of them and of it — if it is right to say ‘of them’ and 
‘of it’ (p. 119 ff.)”. 

From this demonstration of what Love necessarily implies the 
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author then proceeds to draw the conclusions which appear inevitable 
to him: 

“Let us then, for our part, my son, put away Unification and speak 
of Commingling, of which divine Minds also are accounted worthy at 
that time when they become ‘above Unification’; and let us say what 
Commingling is, and what Unification (is), and whether (he who is) 
‘Christ’ and ‘Son’ and ‘Beloved’ is united or commingled. Now, for 
my own part, I know that Unification is very very close and near to 
that which is called ‘Commingling’; that is to say, that something 
distinct appears in it, (though) not (as) a very distinct thing, for those 
who have been commingled, we may say, nothing distinct and different 
is known or seen. Therefore, we glorify ‘Christ’ and ‘Son’ and ‘Off¬ 
spring’, the designation of our Unification, but the name of Comming¬ 
ling is far more sublime and exceeding all the designations of Uni¬ 
fication. Now those who have been united may possible be separated, 
but those who have been commingled are no more torn asunder; and 
I myself know many Minds which after Unification have been cast 
away: therefore the designation of ‘Commingling’ is proper for Minds 
that have become ‘above Unification’.” 

“Just as at sunrise, some wall facing East may be found, and therein, 
in turn, may be many windows distinct from each other; in proportion 
to their multitude they also distribute they rays of the sun in separate 
beams, and the rays are numbered in proportion to the distinction of 
the windows. But if thou remove the Essence which causes distinctions, 
then all the separated rays are again converged in each other and in 
the Essence that produced them; and they are no longer numbered or 
recognised, each one of them in that distinction which it formerly pos¬ 
sessed, because now the cause that made distinction passes and is done 
away. Know, then, that if the rays were numbered ten, they were 
numbered in accordance with the number of the windows, and not 
according to the nature of the sun, for the nature of the sun is one; 
and if the rays (were) many, (they were) many in (exact) proportion 
to the number of the windows. But when the material body has been 
removed, distinction has been removed; and when distinction has been 
removed, that which was different and distinct returns to be one with 
its Essence ... Just as the ray shining through the window is not a ray 
when it is commingled with its Essence, so the Mind is no longer the 
Mind when it is commingled with God (p. 126 f.).” 

“For, so long as the material exists, thou canst see a distinction of 
the rays; but when they have been commingled in their (own) Essence 
and have been mixed with the Universal Fire, thou canst no longer 
count one and two nor recognise the separate distinctions of the 
flames . . Neither, I take it, is the distinction of Minds known or 
counted when they are commingled with Good. For into the Fire is 
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absorbed again, that which, after separation, comes forth from it 
(p. 129)”. 

From this symbol of the sun and the sunrays Stephen passes on to 
his chief subject, describing the last stage of the mystic’s inner expe¬ 
rience : 

“For when the Mind is commingled with Good, that distinction 
which it formerly possessed is no longer known or seen: and, further, 
when there is in it (but) One, they are no longer counted as two; for 
the time is appointed and destined to be, when the number Two shall 
be no (more) ; for it is evident that whatsoever is divided, is divided 
from One, but if division be removed, of necessity All will become 
One (p. 130)”. 

When examining these texts somewhat closer we find that the three 
last stages seem to be the following: 

Love (or Affection) hubbd (rehm e ta) 

Unification hadiuta 

Commingling h e bikiitd 

Our mystic expressly states that whose who are in the stage of 
“Love” are far from the stage of “Unification”. One must leave 
“Love” and “Affection”. The Minds that have been accounted worthy 
of Perfection have no longer either affection or love, they become 
“nameless above name and speechless above speech”. The stage of 
Unification seems to have left in it some of this feeling of love, be¬ 
cause it is said that it is necessary to abandon the name of Christ in 
order to attain the last goal. But this state where the Mind is possessed 
by the name of Christ is presumably connected with that when the 
Mind is still occupied with “Love” and “Affection”. In short, the 
border between “Love” (Affection) and “Unification” seems to be 
quite vague and nebulous. The real distinction is between a state where 
the “distinction” between the Mind and Good still prevails, and the 
state where one cannot even speak of the Mind being in Good, and 
Good in it. At any rate the strongest reserve is expressed as to the 
justifiability of this mode of expression. The images of the sunrays 
and the sun, and the fire and the flames (p. 127) amply illustrate this 
last state. In this condition there is not Two but One. Even the name 
of Christ is abandoned. The mystic speaks of Commingling and not 
of Unification. His mode of expressing himself being extremely clear 
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on this point there seems to be no room for misinterpretation of his 
intentions. The last goal of the Mind is a state where every feeling of 
love or affection is abandoned, it is speechless above speech, it is “com¬ 
mingling” not “unification”. The proposition maintained by the author 
of the Book of Hierotheos is extremely interesting, because it faces us 
with one much-discussed problem viz. that of “the loss of personality 
in the crowning phase of the mystic life” to quote Pratt 89 ). As 
Delacroix puts it: “Les caracteres essentiels de cet etat sont: 

i° L’abolition de la conscience personelle, et la substition au moi 
habituel d’une personnalite plus ample qui le deborde et l’excede. 
Auparavant il y avait distinction, opposition du moi et de Dieu: cette 
opposition cesse par l’abolition du moi envahi par Dieu. AuparavanL 
Fame possedait Dieu dans certains etats. maintenant elle est possedee 
tout entiere et toujours Dieu agit et opere en elle. 90 ). 

He gives some very expressive quotations from M e Guyon from 
which I cite the following: 

“Cette ame per l’humain pour se perdre dans le divin, qui devient 
son etre et sa subsistance . . . Elle ne vit plus, n’opere plus par elle- 
meme, mais Dieu vit„ agit et opere (Disc., II 230)”. 

“Cette vie divine devient toute naturelle a Tame. Comme Y ame ne 
sent plus, ne se voit plus, ne se connait plus, elle ne voit rien de Dieu, 
n’en comprend rien, n’en distingue rien. II n’y a plus d’amour, de 
lumiere, ni de connaissances. Dieu ne lui parait plus, comme autrefois, 
quelque chose de distinct d’elle: mais elle ne sait plus rien, sinon que 
Dieu est, et qu’elle n’est plus, ne subsiste et ne vit plus qu’en lui (Disc., 
II 232)”. 

“Ici Dieu ne peut etre goute, senti, vu, etant plus nous-memes, non 
distinct de nous (Disc. II 235)”. 

One fact especially seems to deserve attention in this description of 
the highest state. M e Guyon strongly emphasizes the fact that there is 
no distinction felt between the soul and God. This is exactly the same 
coincidence on this point is as perfect as could be wished for. Again 
and again he directs the reader’s attention to the fact that there is no 
“distinction” in the “Commingling” between the Mind and Good. The 


89) Pratt, The religious consciousness, New York 1934, p. 436. 

90) Delacroix, op. cit., p. 142. 
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coincidence on this point is as perfect as could be wished for. Another 
little detail is also worth quoting. M e Guyon says that in this phase 
‘hi n’y a plus d’amour”. In the same way our mystic says “those Minds, 
therefore, that have been accounted worthy of Perfection no longer 
have either affection or love.” In the highest mystical state of Stephen’s 
there would accordingly seem to be no colouring whatsoever. 

Thus I think we have made it probable that the author of the Book 
of Hierotheos describes this ultimate goal in terms strongly reminiscent 
of a certain type of mystic. As Pratt says: “The intense conviction 
which all the mystics share, that at times man can come into touch with 
God, tends to bring many to the conclusion that in this communion the 
human self is lost or dissolved in the divine.” 91 ) He cites a significa¬ 
tive utterance of Tauler, who, referring to the human soul says : “The 
created abyss leads into the Uncreated Abyss, and the two abysses be¬ 
come a single unit, an unmixed, divine Being. The human spirit loses 
itself in the Spirit of God, it is plunged in the Bottomless Sea.” 92 1 

Pratt points to the fact that there is a definite type of mysticism 
which Ribot has designated as “Quietist” 93 ) “which certainly tends 
to inhibit the impulse for self-preservation and to produce a longing 
for the obliteration of the self.” Besides Ribot this type of mysticism 
has been the special object of a careful study by Murisier who how¬ 
ever generalizes too much, in so far as he thinks that his analysis 
covers the whole field of mysticism 94 ). That this is not the case has 
been pointed out with much clearness by Pratt in his usual sound 
manner 95 ). 

91) Pratt, op. cit., p. 470. 

92) ib. p. 470 quoted from Preger, Geschichte der deutschen Mystik Vol. Ill 
p. 219. 

93) Revue Philos. 1915, pp. 440-54. 

94) Les Maladies du Sentiment Religieux, p.... 

95) Pratt, op. cit., p. 470 f. 


ABBREVIATIONS 

CSCO — Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 
KA — Kyrkohistorisk Arsskrift 

SBWA — Sitzungsberichte d. K. Akademie, Wien, phil. hist. Kl. 

Additional note concerning the notion of teoria. That notion should be com¬ 
pared with that Juan de la Cruz has to say in his Obras, Toledo 1912, II, p. 534 
on his experience of totality. 
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I 

Einleitung 

Um darlegen zu konnen, in welchem Sinne Religion als Spiel auf- 
gefaftt werden darf und muft, ist es angemessen, zunachst einige Vor- 
fragen zu klaren. 


1. Religion 

Nicht bei jedem einzelnen Menschen und noch weniger bei jedem 
einzelnen Menschen zu jeder beliebigen Zeit ist es notwendig fest- 
zustellen, daft er lacht, um sagen zu diirfen, daft der Mensch ein des 
Lachens fahiges und bediirftiges Wesen ist. So auch ist es nicht not¬ 
wendig, daft man bei jedem einzelnen Menschen, noch weniger, daft 
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man bei jedem einzelnen Menschen zu jeder beliebigen Zeit feststellt, 
er tue etwas Religioses, um sagen zu konnen, daB der Mensch religios 
ist. So viele sind so sehr religios — nicht nur vor sich, sondern auch 
fur andere —, daB man sagen darf: die Religion ist der umfassendste 
Ausdruck des menschlichen Lebensgefiihls. 

DaB Religion der umfassendste Ausdruck des menschlichen Lebens- 
gefiihls ist, mag dahin erlautert werden, daB sie der tiefste, der in- 
haltreichste und der aufrichtigste Ausdruck dessen ist, als was sich 
der Mensch empfindet. 

Religion ist der tiefste Ausdruck des Menschen, indem es keine 
tiefere Schicht gibt, in die hinein sich der Mensch griinden konnte. 
Die religiose Schicht ist die tiefste in bezug auf den Menschen, da er 
keinen Bereich finden kann, der fur ihn und in dem er innerlicher ist 
als den des Gewissens, der den MaBstab darstellt, welcher fur den 
Menschen der letzte und darum der tiefste ist. Religion ist aber auch 
die tiefste Schicht fur den Menschen inbezug auf die Wirklichkeit, 
die ihn umgibt und tragt. Denn wieviele Schichten man auch iiberein- 
ander — wenn man an Ebenen denkt — oder umeinander — wenn man 
an eine Kugel denkt — annehmen mag: eine tiefere als die zu unterst 
tragende — im Falle der Ebene — oder als den Mittelpunkt — im 
Falle der Kugel — kann man nicht denken, und das eben ist Gott: 
aus Ihm entstromt alles, was nicht Gott ist, und von Ihm wird alles 
getragen, um im Dasein zu bleiben. Tiefer hinabzusteigen, ist, auch 
gedanklich und probehalber, nicht moglich. 

Religion ist der inhaltreichste Ausdruck des menschlichen Lebens- 
gefiihles. In dem, was der Mensch sagt oder singt, wirkt oder bewirkt, 
stellt er gewisse Krafte oder Schichten seines Wesens dar, in Wort 
oder Satz, in Gedicht oder Gesang; in Kleidung oder Wohnung; in 
Gemalde oder Plastik, in Gerat oder Spielzeug, in Zweck- oder Kunst- 
bau. Immer aber ist der Inhalt alles dessen begrenzt und bezeugt nur 
ein Weniges von dem, was der Mensch ist oder kann, und immer ist der 
Inhalt des einen Teiles deutlich gegen den eines anderen Teiles abge- 
setzt: ein Ruder ist etwas anderes als ein Abendgesang. In die Religion 
aber laBt der Mensch einflieBen, was immer ihm erlebbar ist, das 
Machtigste und Wuchtigste, das Zarteste und Feinste, das Innigste 
und AuBerste, das Froheste und Traurigste. Nichts, was ihm erlebbar 
ist, entzieht sich dem, seiner Religion verfiigbar zu sein. 

Religion ist endlich der aufrichtigste Ausdruck des menschlichen 
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Lebensgefiihls. Von der Religion wird gesprochen, nicht von religios 
getarnter Gaunerei oder Scharlatanerie, nicht von religios aufgeputzter 
Auspliinderung und Herreneitelkeit. Indem der Mensch religios ist, 
macht er es sich unmoglich, unehrlich zu sein. Vor Gott ist jeder, was 
er ist: ernst oder leichtsinnig, siindhaft oder guten Widens, ehrlich 
oder verlogen, oberflachlich oder griindlich. In der Religion ist der 
Mensch aufrichtig: angstlich oder wagemutig, beklommen oder be- 
schwingt, gedriickt oder zuversichtlich, zuriickhaltend oder vorbehaltlos, 
hinterhaltig oder vertrauend, guten oder bosen Widens. — 

Daraus ergeben sich einige Folgerungen, als erste die, daB sich 
Religion als alien Schichten und Sparten des Menschlichen zugeordnet 
erweist. Das will sowohl dieses besagen, daB der Mensch auBerstande 
ist, etwas von dem, was er ist, seiner Religion vorzuenthalten, als 
auch dieses, daB jeder nur soviel in seiner Religiositat zu erleben 
vermag, als ihm erlebnismoglich ist. So wie in jedem einzelnen Men- 
schen bestimmte Schichten und innerhalb dieser Schichten wieder be- 
stimmte Sparten besonders bemerkbar sind, so auch sind die AuBe- 
rungen der Religion diesen Schichten und Sparten besonders zugeord¬ 
net: es gibt Religionen des Ernstes und der Freude, des Lebens und 
des Todes, des Leibes und des Geistes und beider zusammen, des 
Diesseits und des Jenseits, des Menschen und des Gottes, des Seins 
und des Werdens, des Leidens und des Tuns. 

Als zweite Folgerung erweist sich die, daB alles menschliche Be¬ 
diirfnis sich in der Religion sattigt oder wenigstens zu sattigen ver- 
sucht, derart, daB, wenn die Religion nicht zu sattigen vermag, dann 
eine Sattigung iiberhaupt unmoglich ist. Das Bediirfnis nach Erlebnis: 
daB nichts ungeweckt bleibt, was im Menschen schlummert; das 
Bediirfnis nach Geborgenheit: daB man nach jeder Fahrt, und sei 
es eine noch so weite Irrfahrt, einen Hafen findet; das Bediirfnis 
nach Hilfe: daB zu jedem Versagen, sei es verschuldet, sei es unver- 
schuldet, daB zu jedem kiihnen Unterfangen sich die Hand darbietet, 
die aufhebt und erhoht; das Bediirfnis nach Leistung: daB man nicht 
nur dahinlebt und nimmt, sondern annimmt und zu danken versucht, 
indem man das Genommene gestaltet; das Bediirfnis nach Kampf: 
daB man nicht den Frieden als Dahindammern miBversteht, sondern 
weiB, daB jedes Lebendige nur in standiger Spannung zu seiner Um- 
gebung zu bestehen vermag; das Bediirfnis nach Erlosung: daB der 
Unmut fiber die eigene Unzulanglichkeit nicht aus eigener Kraft 

Numen, VIII 13* 
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beseitigt werden kann; das Bedurfnis nach Steigerung: daB alles 
Menschliche, trotz seiner Geheimnisse und Wunder, immer noch zu 
wenig ist fur das unbandige Verlangen nach Vollkommenheit; das 
Bedurfnis nach Verloschung: daB es eine Weise des Lebens geben 
moge, in der alles entfallt, was hindert oder beengt, und nur verbleibt, 
was erfiillt und erhebt, und sei es um den Preis, daB das jetzige Ich 
verlosche. 

Wie verschlungen und umfassend Religion ist, kann man auch dar- 
aus ersehen, daB man, was bisher gesagt wurde, auch miteinander 
vertauschen konnte: zuerst darlegen, daB Religion alien Schichten und 
Sparten des Menschlichen zugeordnet ist und alien Bediirfnissen des 
Menschen entspricht, und dann daraus folgern, daB Religion der tief- 
ste, inhaltreichste und aufrichtigste Ausdruck des menschlichen Lebens- 
gefiihles ist. — 

Nicht notwendig ist es, aber doch forderlich mag es sein, sich um 
einen Begriff der Religion zu bemiihen. 

Das sei so versucht: Religion ist die vorbehaltlose personhafte Ein- 
fiigung in das letzterreichbare Ordnungsgefiige der Wirklichkeit. 

Religion setzt Wirklichkeit voraus; sonst entspricht sie nicht dem, 
was der Religiose erlebt. Diese Wirklichkeit ist geordnet; sonst kann 
sie weder fordern noch bewaltigen, was von ihr erwartet wird. Diese 
Ordnung, als Gefiige, muB die fur den Menschen letzt-erreichbare sein; 
sonst geniigt sie dem nicht, das Tiefste und Endgiiltige zu bieten. In 
diese Ordnung hat sich der Mensch einzufugen: sonst bliebe es in 
sein Belieben gestellt, wie er zu leben gedenke. Die Einfiigung muB 
vorbehaltlos sein: sonst schrankte der Mensch seinen Gott ein und 
hobe dadurch die Religion auf. Die Einfiigung endlich muB personhaft 
sein: zwar vergleichbar dem Streben des fallenden Korpers zum 
Schweremittelpunkt hin, aber auch nur vergleichbar; sonst ware Reli¬ 
gion weder eine geistige noch eine sittliche Leistung und ware der 
religiose Weg nicht, wenn man ihn verfehlt, nur einer unter beliebig 
vielen anderen, die zurechenbar falsch sind. 

Kiirzer kann man die Religion definieren als die Zuwendung des 
Menschen zur personhaften Weltmitte, zu Gott. Dieser Begriff, ent- 
sprechend erlautert, besagt dasselbe, wie der erste. Er unterscheidet 
sich von ihm dadurch, daB der erste mehr von der erfahrbaren Wirk¬ 
lichkeit zur unerfahrenen, von der sichtbaren zur unsichtbaren auf- 
steigt, wahrend der zweite den Menschen unmittelbar als mit Gott 
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verbunden aufweist und erst zusatzlich die Zwischenwelt zwischen bei- 
den oder die Umwelt um den Menschen bedeutsam sein laftt. 

2. Spiel 

So wie die Religion als Religion verstanden werden soli und nicht als 
eine der vielen Verfalschungen, die sich als Religion ausgeben, so auch 
soil Spiel als Spiel verstanden werden. Nicht also ist gemeint, was als 
Zeitverschwendungs-, Geldentlockungs- und Geistbestaubungsindustrie 
sich dadurch zu tarnen versucht, daft es sich als Spiel bezeichnet. 

Auch das Spiel ist Ausdruck des Menschen, und wie vielfaltig, laftt 
sich daran ersehen, wie reich und fein gegliedert der Bereich des Spieles 
ist. Seine Vielfalt ist an der Vielfalt der Benennungen leicht ablesbar. 

Bezieht man das Spiel auf die Personen, so spricht man von Kinder-, 
Jugend- und Erwachsenenspielen; die Kinderspiele sind wieder solche 
der Jungen oder Madchen, die Erwachsenenspiele solche der Manner 
oder Frauen. Oft auch ist von Spielen der Sauglinge und Greise die 
Rede. 

Achtet man auf die Krafte, mittels deren gespielt wird, so gibt es 
Muskel-, Sinnen-, Gefuhlsspiele ebenso wie Gedanken- und Verstan- 
des-, Traum- und Phantasiespiele. 

Halt man sich an die Werkzeuge, deren sich die Spielend£n bedienen, 
so gibt es Wiirfel-, Brett- (Miihle-, Dame-, Schach-), Kegel-, Karten-, 
Puppen- und Schattenspiele, Finger- und Mienenspiele. 

Dienen die Instrumente der Musik, so kennt man Floten- (in ihren 
vielerlei Abarten), Geigen- (ebenfalls in vielen Arten), Harfen-, Kla- 
vier- (mehrfacher Bauart), Orgel-, Trommel-, Trompeten-, Orchester- 
spiele. 

Dem Inhalt nach lassen sich unterscheiden Lust- (Fastnachts-, 
Satyr-), Trauer- (Passions-), Sing-, Krippen-, allgemein: Schauspiele. 

Der Schatzung nach kennt man Ubungs-, Freundschafts-, Meister- 
schafts-, Wett-, Kampfspiele, diese letzteren bis hin zu ihrer zersto- 
rerischen Form des Krieges. 

So sehr jedes Spiel schon ein Fest ist, so spricht man doch bei be- 
sonderen Anlassen von Festspielen: bei Geburt, Hochzeit und Tod, bei 
Kronung und Erinnerung, ob diese nun einmalig oder in bestimmten 
Abstanden wiederkehrend sei. 

Wenn man sich auch beim Spiel darum bemuht, es begrifflich zu 
fassen, so ist es zu wenig zu sagen, Spiel sei Bewegung im Gewande 
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jugendlicher Freude. Dann denkt man zu sehr daran, daft nur der junge 
Mensch spiele, und zu sehr daran, daft er aus Freude spiele, mit Scher- 
zen und Lachen, und wohl auch zu sehr daran, daB Spiel etwas ist, das 
nur nebenher zahlt und nicht eigentlich das Leben ausmacht. 

Spiel ist vielmehr die Betatigung der jeweiligen Gemiitslage, unab- 
hangig vom wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Nutzen, aber in 
schoner Form. Die Gemiitslage soli das einheitliche Empfinden alles 
dessen bezeichnen, wovon sich der einzelne jeweils erfiillt erlebt, ob 
mehr vom Korper oder Geist, vom Wachen oder Traumen, vom Zu- 
sehen oder Handeln, vom Allein- oder Verbundensein, von der Natur 
oder Ubernatur her. Diese Gemiitslage drangt danach, sich zu auBern, 
und wenn eben nichts weiteres geschehen soil, als sie zu auBern, und 
zwar in schoner Form, die das Erlebte gelautert und eindeutig darstellt, 
dann spricht man vom Spiel. 

Soil das Darstellen der Gemutsart gelingen, dann muB das Erlebte 
lauter und eindeutig sein, wie man auch umgekehrt dadurch zu einer 
lauteren und eindeutigen Schicht und Art des Erlebens zu gelangen 
versucht, daB man sich mit Hilfe der zugehorigen Ausdrucksformen in 
dieses Erleben hineinspielt. Das man sich auch in unechter, geradezu 
verlogener Form in etwas hineinspielen kann, wobei dann das Hinein- 
spielen als abwertig und verwerflich gemeint ist, gerade das erweist, 
daB Spiel echt sein muB. 

3. Religion und Spiel 

Wenn von Religion als Spiel gesprochen werden soli, so konnte das 
dahin verstanden werden, daB damit Religion hinreichend gekennzeich- 
net sei. Dem aber ist nicht so. Religion kann verstanden und beschrieben 
werden etwa als Weltgefiihl oder als Wertbereich oder auch, indirekt, 
als Denksystem oder Lebensanweisung. Von all dem sei aber jetzt nicht 
gesprochen, sondem nur davon, daB sie auch, und zwar zureichend, als 
Spiel erlebt und beschrieben werden kann. 

Das liegt daran, daB Religion und Spiel nahe verwandt sind nach 
Ausdruck, Eigenart und Gefahrdung. 

Dem Ausdruck nach sind Religion und Spiel einander nahe, sofern 
beide ernst und feierlich sind. Wo immer jemand religios ist und wo 
immer jemand spielt, ist er mit Ernst dabei. Das will nicht besagen, daB 
verbissene Mienen, verkrampfte Muskeln und unfrohe Augen dazuge- 
horen, sondern, daB Religion und Spiel wichtig sind, daB sie keine Ab- 
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lenkung zulassen, daft sie gerade jetzt notwendig oder mindestens sinn- 
voll sind, so wie sie vollzogen werden. Religion und Spiel sind auch 
immer feierlich: jedesmal ist es ein Fest, und einer der argsten Vor- 
wurfe gegen beide ist es, daft die Feierlichkeit gestort wurde oder 
verlorenging oder iiberhaupt nicht ernstlich gemeint war, etwa durch 
Unverstandige oder Mangel an Dabeisein oder aus Geschaftstiichtig- 
keit oder Eitelkeit. — 

Der Eigenart nach gehoren Religion und Spiel zusammen, weil sie 
absichtslos, vital belangvoll und ohne Nutzwert sind. 

Beide sind absichtslos. Man ist religios, weil man eben religios ist. 
Ob es geboten ist oder erwartet oder gefordert wird, ist belanglos 
und wird, wenn es geschieht, als storend oder eingreifend oder herab- 
setzend empfunden. Religios zu sein, ist etwas, was dem Menschen 
zusteht, ohne es fordern zu mussen, sondern ihm zugeboren ist. Das 
Gleiche gilt vom Spiel. 

Beide sind vital belangvoll. Beide bedeuten etwas. Man ist nicht 
religios und man spielt nicht, etwa um Langeweile zu vertreiben oder 
weil man es, neben anderen, auch kann.. Man ist vielmehr religios und 
man spielt, weil sich darin das Leben empfindet und darbietet. Jedes¬ 
mal wird man reicher, sei es klarer, sei es tiefer, sei es umfassender, 
sei es kraftiger, sei es selbstloser, sei es beherrschter. Religion und 
Spiel tut man nicht nebenbei. Im Gegenteil: alles andere ist, gegen 

Religion und Spiel, nur nebenbei getan. Beides braucht man zum 

Leben, und wo eines, oder gar beides, fehlt, ist dem Leben das Herz 
aus dem Leibe geschnitten. 

Religion und Spiel sind ohne Nutzwert. Es gibt sie nicht dazu, daft 

man mit ihrer Hilfe Geld verdiene oder Ansehen gewinne. Wenn sie 

auf wirtschaftlichen oder gesellschaftlichen Nutzen aus sind, ist ihr 
Wert vermarktet, ihre Kraft vergeudet und ihr Zauber zerstort. Eher 
gilt das Gegenteil: auch gegen den wirtschaftlichen und gesellschaft¬ 
lichen Nutzen ist man religios und spielt man, und manchmal ist 
gerade dieses sich selbst in dieser Hinsicht zu schadigen, ein Kenn- 
zeichen da fur, daft das, was man tut, echt ist. Ob in diesem Sinne 
jemand zu Op fern bereit ist, dafiir ist der Sinn auch bei denjenigen 
sehr fein entwickelt, die dazu nicht geneigt sind oder sogar sich dagegen 
stellen. — 

Auch darin gehoren Religion und Spiel zueinander, daft beide ge- 
fahrdet sind. Beiden stoftt est leicht zu, daft sie zu unverbindlichem 
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Getue entarten, vielleicht, um einen Mangel zu verdecken, vielleicht, 
um eine Absicht zu tarnen, sei der Mangel ein solcher an Leben oder 
an Lauterkeit, sei die Absicht aus auf Eitelkeit oder Auspliinderung. 
Gerade vom Spiel her ist der Ausdruck Spielerei genommen, und gerade 
von der Religion ertragt man es am wenigsten, daft sie zur Spielerei 
entarte. In beiden Fallen ist Spielerei am argsten und verwerflich- 
sten, wenn sie unverbindlich ist, ohne Grund im Einzelnen, ohne Wert 
fur seine Auffassung, ohne Folgerung in seinem Leben. Dennoch ist 
diese Spielerei noch am ehesten ertraglich, eben weil sie unverbindlich 
ist, in jederlei Hinsicht. 

Wird aber die Spielerei unverbindlich auch in dem Sinne, daB, wer 
sie betreibt, unbeteiligt ist, aber die anderen, die einbezogen werden, 
sich als Beteiligte verpflichtet betrachten sollen, dann ist es begreiflich, 
daB sich dagegen der Hohn derer, die es einsehen, der Unwille derer, 
die miBbraucht werden sollen, und die Gegenwehr derer wendet, die 
es ernst meinen. 


4. Durchfuhrung 

Die Religion konnte man als Spiel darstellen, indem man entweder 
zeigte, daB die Eigentumlichkeiten der Religion im Spiel zu finden 
sind, oder zeigte, daB, was dem Spiel zukommt, auch der Religion 
eigen ist. 

Das aber geschehe nicht. Denn, was bisher dargelegt wurde, reicht 
hin, um dem zu geniigen. Aber gerade das ist ja nicht beabsichtigt, 
Religion und Spiel als zwei Bereiche zu betrachten, die eng verkniipft 
sind, sondern das, Religion als Spiel deutlich zu machen, also zu zeigen, 
wie vieles an der Religion Spiel ist. 

Religion ist das Verhaltnis, das zwischen Gott und Mensch besteht 
und deswegen einzigartig ist. Will man nun zeigen, inwiefern Religion 
Spiel ist, so liegt es nahe zuzusehen, in welcher Weise das, was Gott 
und Mensch tun, als Spiel aufgefaBt und beschrieben werden kann. 


II 

Das Spiel des Menschen vor Gott 


Mancherlei Sinn hat es, daB der Mensch vor Gott spielt, in diesem 
Betracht also aus mancherlei Antrieb und Absicht: um auszudriicken, 
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was er erlebt und ist; um Leben anzureichern; um das Gegenwartige 
abzuwerfen; um sich gegen das Vermin ftige zu wehren; um das Leben 
zu retten und um sich in Gott hinaufzuheben. 

1. Spiel als Ausdruck 

DaB der Mensch imstande ist, sich auszudriicken, liegt daran, daft 
er — ohne es begriinden zu konnen — ein Innen und ein AuBen kennt, 
bestrebt, das AuBere in sich hineinzunehmen und das Innere nach 
auBen hin kundzutun. 

Was der Mensch ausdriickt, kann er bemessen, je nach der Zeit, 
zu der es geschieht, und je nach denen, vor denen es geschieht, sei es 
aus Scheu, sei es aus Absicht. Vor Gott aber driickt er sich vorbe- 
haltlos aus, seine Anbetung, seine Freuden und Leiden, sein Gestalten 
und Am ten. 

Anbeten heiBt, ergriffen zu sein, davon, daB es einen Gott gibt, 
daB man vor diesem Gott stehen darf und daB man darum weiB, vor 
diesem Gott zu stehen. Dieses Anbeten gibt sich immer kund, mag 
es noch so tief im Innern sich vollziehen. Daran wenigstens ist es 
kenntlich, daB man innehalt, daB man schweigt, daB man sich nicht 
bewegt, daB man die Augen schlieBt und nach innen blickt. Solcher 
Ausdruck aber ist verhaltnismaBig selten und bedarf hoher Zucht. 
Weit eher ist es so, daB die Ergriffenheit sich in Bewegung lost, deren 
allgemeines Kennzeichen der Rhythmus ist. Rhythmisch ist fur den 
Menschen ein Vorgang dann, wenn er innerhalb zutraglicher Grenzen 
periodisch und auBerdem affektgeladen ist, und zwar deswegen, weil er 
vital belangvoll ist. Das aber ist jedes Erleben, das sich auf Gott be- 
zieht: nur von Gott her und auf Ihn hin kann der Mensch lebendig sein. 

Rhythmisch ist der Tanz, in dem der Mensch spielerisch iiber seinen 
ganzen Korper verfiigt, in weitraumigen Bewegungen oder verhaltenen 
Regungen. Wo immer Religion gemeinschaftlich erlebt wird, ist der 
Tanz eine der urtiimlichsten Weisen, sie auszudriicken, und selbst in 
einer so gemessenen Form, wie es der Katholizismus ist, gibt es den 
Tanz nicht nur als Rest aus friiher Zeit — etwa in Sevilla —, sondern 
wird er heute wieder gepflegt, ebenso in den Klostern Afrikas wie 
—• noch zaghaft — auch in einem Kloster Deutschlands. Im Tanz er¬ 
lebt der Mensch sich ganz, indem er sich ganz vergiBt, und er vergiBt 
sich am ehesten und wahrsten dadurch, daB er sich in Gott hinein 
verliert. 
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Eine gemaBigte Form des Tanzes ist der Reigen, ein Tanz in der 
Gemeinschaft, abgestimmt auf das, was an Bewegung in Riicksicht 
auf den anderen zumutbar ist, und deswegen nur moglich, wo er bewuBt 
und iibersichtlich gestaltet wird. Gerade das mag der Grund dafiir 
sein, daB besonders von den Engeln gesagt wird, ihre Weise der Bewe¬ 
gung sei der Reigen. 

Wiederum gemaBigter als der Reigen ist der Umzug, die Prozession, 
wenn sie in rhythmischer Bewegung geschieht, mit bestimmten An- 
zahlen und Arten von Schritten, wie etwa die Springprozession in 
Echternach. 

Eine gedampfte Form der rhythmischen Bewegung ist das rhythmi- 
sche Sprechen, iiberall da gegenwartig, wo gleiche oder wenig sich 
andernde Gebete iiber langere Zeit hin wiederholt werden, von einem 
einzelnen, wie von Gemeinschaften, einchorig oder mehrchorig. Rosen- 
kranzgebete sind weit verbreitet, vom Hochland Tibets her iiber den 
Vorderen Orient heriiber bis iiberall da hin, wohin von Europa aus 
der katholische Glaube verbreitet wurde. Das Om mani padme hum, 
der lamaistische Text der Gebetsmiihlen, zeigt eindrucksvoll, wie sehr 
man der rhythmischen Wiederholung heiliger Texte vertraut und wie 
sehr man ihrer bedarf, um dem Gott zu sagen, was man empfindet. — 

Seine Freude driickt der Religiose aus, indem er sie vor Gott tragt 
und dadurch erst ihrer froh wird und es rechtfertigen kann, froh zu 
sein. Freude driickt er aus durch Tanz, Musik, Farbe und Licht. 

Die Tanze Davids vor der Bundeslade sind nur ein einzelner Beleg 
von vielen dafiir, daB Freude die Glieder lost und den Korper zum 
willigen Werkzeug des Erlebens macht. 

Der Gesang, die rhythmische Betatigung der Stimme, reicht oft, ja 
meistens, nicht aus, um die Freude zu bekunden. Man bedient sich der 
Instrumente, um die Stimme zu verstarken, um ihrer mehrere gleich- 
zeitig zu haben, um andere Klange hervorzubringen, als wozu die 
menschliche Stimme fahig ist. Der Klang bringt den Menschen in 
seinem Tiefsten zum Schwingen, und Musik ist so spontan eine Be- 
kundung des Menschen, daB man sogar von der Musik oder Harmonie 
der Gedanken und des Weltalls spricht. Fiir viele Jenseitsvorstellungen 
bedeutet Musik den Inbegriff und das Hochgefiihl der Wohlordnung, 
und ist ihre Abwesenheit ein MaB und Ausdruck der Strafe und Ver- 
werfung. Was an Macht und an Zartheit, an Glaubigkeit und Verzweif- 
lung, an Geborgenheit und Verlassenheit empfunden werden kann, ist 
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durch Musik horbar und mitteilbar geworden, und in vielen Formen 
des Gottesdienstes ist Schweigen der Musik Zeichen fur Trauer und 
Tod. Das Erlesenste und Reichste, wessen die Tonkunst fahig ist, lebt, 
das kann man ohne Ubertreibung sagen, in der religiosen Musik, die 
von der unsagbaren Majestat des Ewigen ebenso erfiillt ist wie mit 
adeliger Zierlichkeit geschmikkt. 

Der Musik zugeordnet ist die Harmonie der Farben. Stift und 
Pinsel schmiicken Wande und GefaBe und Gewander. Was an Vielfalt 
der Formen, an Leuchtkraft der Farben nur irgend ausgedacht und 
hergestellt werden kann, ist in den Kultstatten verwirklicht und zusam- 
mengetragen, aufbewahrt fur solche, denen es Unvorstellbares sichtbar 
macht, und fur solche, denen daran eine fremde Welt wirklich wird. 
Nicht zuletzt ist es die Symbolkraft der Farbe, welche die kultischen 
Gerate und besonders die kultischen Gewander bedeutungsschwer macht 
und mit einem Reichtum erfiillt, fur den die vielerlei Abstufungen der 
einzelnen Farben und ihre ausgewogene Vermischung nur ein schwa - 
cher Ausdruck ist, aber doch wertvoll genug, um immer Neues zu er- 
finden, zu erproben und auszuwerten. Die Pracht eines Gottesdienstes 
ist oft zum groBten Teil durch die Pracht der Gewander bestimmt, 
wozu oft auch dieses beitragt, daB die kostlichen Farben an kostbaren 
Stoffen haften, an edlen Metallen, edlen Steinen, edlen Geweben und 
Fasern. 

Farbe ist, jeweils anders, Teil des Lichtes. Unabhangig vom Farb- 
ton ist auch das Licht, als Glanz, ein Mittel, um die Freude zu bekun- 
den. Wo immer ein Fest gefeiert wird, braucht man das Licht, und 
wo es fehlt, sucht man es herbeizulocken, etwa an den vielerlei Sonn- 
wendfesten. Statten des Lichtes, besonders Gipfel, sind Statten der 
Anbetung und der Freude in Gott. Wo die Natur es bietet, nimmt man 
es freudig an. Wo es fehlt, bringt man es hin. Kerzenglanz und 
Fackelschein gehoren, je nach ihrer Zeit, zum Gottesdienst, und man 
braucht nur zu besonderen Festen den Kerzenschmuck der Kirchen 
und Altare zu betrachten, um sich deutlich zu machen, wieviel daran 
liegt, durch das Licht die Innigkeit und Wertschatzung zu bekunden. 
Auch unabhangig vom kunstlichen Licht sind die Gotteshauser Meis- 
terwerke darin, das natiirliche Licht des Tages einzufangen, zu damp- 
fen, zu brechen, zu steigern, zu sammeln, zu verteilen: durch Anzahl 
und Art der Fenster, durch Verteilung der Mauern, Pfeiler, Saulen, 
durch Farben des Glases und Tonen des Mauerwerkes. 

Numen, VIII 


14 
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Hell und froh, weiB und heilig sind fast einander gleichwertig, 
und es ist eine der eindrucksvollsten Aussagen uber das Geheimnis 
Gottes, daB er in unzuganglichem Lichte wohnt (i Tim 6 16). Das 
Licht nicht nur als Bild und Ort, sondern als Wesen Gottes zu ver- 
stehen, ist weit verbreitete religiose Auffassung, und nicht nur in 
unbeholfenen Formen der Religion. — 

Der Freude zugeordnet ist das Leid. So wie jene tragt der Mensch 
auch dieses vor Gott. 

Im Leid verspurt der Mensch, daB die Lebenskrafte sich mindern, 
ob wirklich oder vermeintlich. Dagegen wehrt er sich, und derjenige, 
vor dem er das Recht hat, das zu sagen, ja der die Pflicht hat, ihn anzu- 
horen, ist Gott, wenn nicht schon deswegen, weil er helfen kann und 
soil, so doch wenigstens deswegen, weil der den Menschen versteht, 
der sein Innerstes bedroht erlebt. 

Mehr als die Freude veranlaBt das Leid den Menschen, in sich zu 
gehen, sich zuriickzuziehen und schweigsam oder stumm zu werden. 
Das aber ist nicht immer so. Oft durchbricht der Schmerz die Hiille 
der Empfindungslosigkeit und Reglosigkeit, und Klage, ZerreiBen des 
Gewandes und freiwillige Verstummelung bekunden, wie sich der 
Mensch getroffen fiihlt. 

Dessen freilich ist nicht jeder gleichmaBig fahig, sei es, weil er 
nicht sein Inneres preisgeben will, sei es, weil er des Ausdruckes 
nicht machtig ist, sei es, weil, was von ihm erwartet wird, er nicht 
zu bieten vermag. Dann spielt er den Schmerz und empfindet es als 
wohltuend, daB es iiberlieferte Formen gibt, in denen er das tun kann, 
und daB es andere gibt, die es fur ihn tun. Das aber ist gemeint und 
wird erstrebt: den Schmerz, die Schadigung und Minderung des Le- 
bens, vor Gott hinzutragen und Ihm deutlich zu machen, daB Er den 
Glauben der Seinigen iiberfordert oder daB Er wenigstens dem Glauben 
der Seinigen helfen moge. Besonders stark wird das dadurch aus- 
gedriickt, daB man die Gewander zerreiBt oder den Leib verwundet: 
ein Spiel mit dem Leben, wie man von Gott glaubt, daB Er es tue. 

Die Empfindungen der Ehrfurcht in der Anbetung, der Lebensfiille 
in der Freude, der Lebensminderung in dem Leid formen sich sehr 
friih und stark zum Gestalten. Konnen, als fahig sein zu etwas, wird 
in der Kunst zum Spiel mit dem Stoff, mit den eigenen Kraften, mit 
den Wiinschen und Traumen. 

Von den Stoffen wahlt man am liebsten diejenigen, die dauerhaft 
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sind, hartes Holz, Gestein, Metall, oder diejenigen, die selten sind, 
edle Steine und Metalle, oder diejenigen, die besonders ausdruckfahig 
sind, Vogelfedern, Tiergebeine, leuchtende Fasern. 

An ihnen erprobt man, was die Arme und Hande vermogen, verstarkt 
und verfeinert durch Werkzeuge, von einzelnen oder Gruppen ange- 
wandt, und man muE sich wundern, wie findig die Menschen jederzeit 
gewesen sind, solche Werkzeuge zu entdecken oder herzustellen. Oft 
genug weiB man nicht, ob zu einer Arbeit ein Werkzeug gesucht oder 
ein Gegenstand als Werkzeug erkannt wurde, das zu einer Arbeit 
anregte. 

Stoff und Werkzeug machen es moglich, zu gestalten, wovon man 
meint oder wiinscht oder traumt, es herstellen zu konnen. Punkte und 
Linien, verteilt, verschlungen, miteinander abwechselnd und gegenein- 
ander angeordnet, ergeben eine geradezu unerschopflich Fiille von 
Zeichnungen, die man aufmalt oder einritzt oder erhaben herausholt, 
aus Freude am Konnen und an der Form und an der Farbe. Die 
erlesensten Gebilde, groBartig in ihrer Einfachheit und packend in ihrer 
einheitlichen Gestalt, gehoren den Gottern oder dem Gott. 

Noch ehe die Menschen in dauerhaften und angemessenen Wohnun- 
gen lebten, waren die Tempel die schonsten Wohnungen fur die Gott- 
heit, und viele technischen Neuerungen wurden zum ersten Mai an 
Tempeln erprobt. Massen, die fur Menschenarme ungeheuerlich sind, 
wurden bewegt und geordnet, nebeneinander und iibereinander, und 
hartestes Gestein wurde in geduldiger Kleinarbeit zu Formen gestaltet, 
in denen sich die Ehrfurcht vor dem Unbekannten und die Liebe zum 
Ewigen ausspricht. 

Ob es Gerate sind oder Gewander oder Bauten; ob Gebrauchsgegen- 
stande oder Schmuckgegenstande — immer sind die religiosen Gegen- 
stande die ersten und die kostbarsten, und die Geschichte der mensch- 
lichen Kiinste und Kunst ist die Geschichte des menschlichen Verlan- 
gens danach, das, was man kann, dem Gott zu geben, von dem es 
stammt. So sehr ist dieses Bediirfnis naturlich und sein Ausdruck 
notwendig, daB man es eigens beschlieBen muB, auf die Kunst zu 
verzichten, und daB selbst kunstlose Formen des Gottesdienstes nicht 
des Gesetzes von GleichmaB und Wiirde entraten konnen. — 

Empfinden, wie immer es sich ausdrucke, und Gestalten, wie immer 
es sich forme, ist an den einzelnen gebunden. Sobald deren mehrere 
zusammenkommen, erkennen und betatigen sie dieses, daB sie ver- 
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schieden sind. Davon ist ein friiher und dauernder Ausdruck das Amt- 

Wer amtet, lebt nicht fur sich, sondern vor den anderen und fur 
die anderen. Er hat nicht zu sein, was er ist, sondern er muB sein, 
was er sein soil. So lange eigene Fahigkeit und Erfordernis des Amtes 
nahe beieinander liegen, ist es leicht. Sobald aber beides sich vonein- 
ander entfernt, beginnt es schwer zu sein, einem Amt zu geniigen. 

Schon im ersten Fall ist es unwichtig, dieser einzelne zu sein; 
wichtig ist nur, daB dem Amt Geniige geschehe, und da setzt das 
Spiel ein: man muB sich so verhalten, wie es gefordert oder erwartet 
wird. Im zweiten Fall, wo Neigung und Pflicht auseinanderklaffen, 
ist es deutlicher wahrnehmbar, der Sache nach aber nicht anders. 

Ein Amt zu beanspruchen oder einem Amt entsprechen zu sollen, 
wird allezeit als etwas empfunden, was nicht mehr Sache des einzelnen 
ist zu fordern oder zu betatigen. Nicht der Mensch bewirkt, daB es 
ein Amt gibt, vielmehr ist es von Gott her so eingerichtet. Alle Amter 
sind von Gottes Gnaden, und die menschlichsten unter alien Amtern, 
das der Eltern, des Konigs, des Priesters, sind bis in hoch technisierte 
Zeiten immer noch mit der Wiirde des Nichtrechenbaren umgeben und 
leben, wenn oft genug auch unausgesprochen, von dem unausrottbaren 
BewuBtsein, daB es nicht des Menschen ist, Amter einzusetzen und 
die Amtsfuhrung zu beurteilen. DaB man in Demokratien so groB- 
ziigig ist, Fehler der Regierenden nachzusehen, ist ein sehr eindrucks- 
voller, wenn auch sehr indirekter Beweis dafiir, daB es nicht des 
Menschen ist, anderen liber Menschen Macht zu verleihen. Selbst 
denen, fur die Gott nur etwas ist, woriiber man lacht, liegt viel daran, 
die anderen glauben zu machen, ihre Macht kame von Gott, besonders 
deswegen, um die Macht unantastbar zu machen und die schlimmen 
Schliche vergessen zu machen, mit deren Hilfe sie machtig wurden. 

In diesem Sinne wird jedes Amt gespielt: als der Versuch, etwas 
zu sein, was man zu sein wiinscht oder zu sein gehalten ist. Insbeson- 
dere spielt der religiose Amtstrager — aber nicht nur er — die Gegen- 
wart seines Gottes, und nur von daher ist verstandlich, daB er mit 
soviel Autoritat auftreten kann, wie es iiberall da geschieht, wo ein 
religioses Amt ernst genommen wird — vom Amtstrager und seinen 
Gefolgsleuten. Dem entspricht es, daB iiberall da, wo das nicht mehr 
geschieht, der MiBbrauch des Amtes zum Zynismus, zur Selbstzer- 
setzung und Auflosung fiihrt. Die Geschichte von Hierokratien und 
Konigsgeschlechtern beweist es hinlanglich. 
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2. Spiel als Anreicherung 

Den Menschen kennzeichnet es, daB es ihm nicht geniigt, das, was 
er an Leben hat, zu erfahren und auszudriicken, daB er vielmehr 
danach strebt, sein Leben anzureichern. 

Das tut er dadurch, daB er sich bemuht, immer mehr von der ihn 
umgebenden Natur in sich hineinzuziehen. Da er diese Natur als iiber- 
menschlich empfindet, vor allem als machtiger, als er selbst ist, liegt 
es nahe, in der Natur gottliche Krafte aufzuspuren, ja sogar die ge- 
heimnisvollen Krafte als gottliche Machte und Personen aufzufassen 
und darzustellen. Das tut er mit Blitz und Donner, mit Erdbeben und 
Vulkan, mit Steinen und Pflanzen, besonders aber mit Tieren. 

Die Tiere erlebt er als urwiichsig, eigensinnig, lauter, zielsicher und 
„vernunftig”. Das erklart er sich nicht nur dadurch, daB er sie Got- 
tern zuordnet und sie ihnen geheiligt sein laBt, sondern oft auch da¬ 
durch, daB er in ihnen Gotter gegenwartig sein laBt oder sogar sie 
mit Gottern personhaft verbindet. Weit verbreitet ist es, Gotter in 
Tiergestalt oder in Menschengestalt mit Tierkopfen darzustellen. Fur 
das erste sei verwiesen auf das goldene Kalb, fur das zweite auf die 
tiergesichtigen Menschengestalten der agyptischen Gotter. 

Was an Gottlichem im Tier ist, sei es als Person, sei es als Kraft, 
versucht der Mensch sich anzueignen, indem er dieses Tier spielt. Das 
geschieht bei den besonderen Gelegenheiten, bei denen ihm deutlich 
bewuBt wird, wie abhangig und hilfsbedtirftig er ist: bei Mannerweihe 
und Hochzeit, bei Saat und Ernte, bei Hungers- oder Wassernot. In 
Australien werden bei der Mannerweihe Tiertanze aufgefuhrt; die 
Luperkalien in Rom sind ursprunglich Erntetanze; die Schamanen in 
Nordasien spielen Vogel, Renntier, Bar, Wolf und Pferd. Gerade dem 
Pferd wird besondere Kraft zugeschrieben, den Menschen zu den Got¬ 
tern, in den Himmel zu erheben: die Sonnenrosse des Apollo, die feu- 
rigen Rosse des Elias, sogar noch der gefliigelte Pegasus der Dichter 
bezeugen es hinlanglich. 

Oft nimmt der Tiertanz den Charakter des Analogiezaubers an: die 
Fischtanze der Sudseeinsulaner sollen reichen Fischfang, die Kangu- 
ruhtanze der Australschwarzen gute Beute, die Biiffeltanze der Indi- 
aner erfolgreiche Jagd bewirken. 

Sogar die Verehrung der Gottheit erforderte oft die Umwandlung 
des Menschen in ein Tier, um ihr nahen zu diirfen. Die Priesterinnen 
der Demeter tanzten als Bienen, die Tanzerinnen der Artemis als 
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Barinnen. Demeter selbst wird als Stute, Poseidon als Hengst darge- 
stellt, Dionysos als Stier, und bekannt genug sind die vielen Sagen, 
in denen Zeus Tiergestalt annimmt. Die erlesensten Darstellungen von 
Tieren sind diejenigen, in denen Gotter dargestellt werden und die 
Tiere erfiillt erscheinen mit der unverstehbaren Lebenskraft und Le- 
benssicherheit, mit dem anziehenden und grausigen Zauber der Schon- 
heit, mit der gelassenen Selbstverstandlichkeit, unsterblich zu sein, 
aus einem Ursprung heraus, den keiner aufzudecken vermag. — 

Um den Tanz der Tiere echter zu gestalten, bedient man sich oft 
ihrer Federn oder Felle, ihrer Zahne oder Homer oder auch des 
Schadels. Man will den Menschen aus seinem Lebensbereich heraus- 
nehmen und in den des Tieres hiniibergeben, um der im Tiere waltenden 
Krafte teilhaft zu werden. Wenn man solche Hilfsmittel von den Tieren 
selbst her nicht zur Hand hat, bildet man sie nach, als Masken. Wenn 
man das aber tut, ist man nicht mehr gehalten, sich an die vorkommen- 
den Formen zu binden; dann kann man beliebig gestalten. 

Das aber gehort dann aber in den Bereich des Kultes. So sehr er 
zunachst nur Ausdruck des Erlebens ist, so sehr bleibt er nicht dabei. 
Der Kult will vielmehr den Menschen mit Gott verbinden, sei es, 
daft der Gott in den Menschen eingeht, sei es, daft der Mensch sich 
zu Gott erhebt oder zu ihm erhoben wird. Um das auszudriicken, viel- 
leicht auch, um es zu bewirken, bedient sich der Mensch solcher Kleider 
und Schmuckmittel, die er im taglichen Leben nicht benutzt. Er will 
deutlich machen, daft er nicht mehr der Mensch ist, den jeder kennt, 
sondern ein Mensch, der in einer anderen Welt lebt und nur zufallig 
oder schicksalhaft sich unter den anderen Menschen aufhalt. Er will 
dartun, daft er im Grunde ein anderer ist, gotterfiillt, wenigstens in der 
Weise, daft er mehr kann oder weift als andere, als er selbst zu anderer 
Zeit. Unerschopflich ist die Phantasie, Kultgewander auszudenken, und 
selbst in den gemaftigten Formen des Klosterlebens ist es selbstver- 
standlich, eine eigene Kleidung zu haben, die nicht nur den Kloster- 
insassen gegen die Weltleute abhebt, sondern auch die Angehorigen 
verschiedener Kloster voneinander unterscheidet. 

Dem, daft der Kult den Menschen aus seiner mittleren Lage heraus- 
hebt, entspricht es, daft dieser Ausnahmezustand in sein Gegenteil um- 
schlagt: aus dem Feierlichen wird das Unfeierliche, aus dem Uber- 
menschlichen das Untermenschliche, aus dem Erhabenen das Lacher- 
liche. Aus dem ernsten Tanz der Tiere wird der burleske, aus der 
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Kultgewandung die Fastnachtsgewandung. Nicht selten kommt es vor, 
daft die Kultkleidung und Kulthandlung nur um des Gespottes, des 
Gelachters willen nachgeahmt wird, wodurch der Umschlag von der 
einen zur anderen Seite hin am deutlichsten wird. 

Sich zu maskieren, ist ein Urbedurfnis des Menschen. Das entspringt 
dem, daft der Mensch, wie immer er ist, sich beengt fiihlt, wenigstens 
zeitweise; daft er einmal anders sein mochte, weniger als Mensch, 
um nicht denken, planen, verantworten zu mussen, mehr als ein Mensch, 
um nicht immer gehorchen und sich einfugen zu mussen. Das eine 
wie das andere wird mindestens als Entlastung, meist auch, schon der 
Entlastung wegen, als Bereicherung empfunden. Wie nahe Fastnacht 
und Kult beieinander sind, ersieht man daraus am ehesten, daft religiose 
Hochfeste unmittelbar benachbart solchen Mummenschanz haben, etwa 
das Osterfest die Fastnachtszeit, in der, was an Lebensfulle im reli- 
giosen Bereich zu anspruchsvoll und anstrengend ist, im profanen 
Bereich ausgekostet werden soil, bis hin zur physischen Erschopfung, 
deren spiirbares Maft die geldliche Erschopfung ist. — 

Dem, daft der Mensch sich anreichern will, dient oft auch das Na- 
turerlebnis, und zwar dadurch, daft man sich in die Natur hineinspielt, 
um ihrer Krafte inne- und teilhaft zu werden. 

Vor allem der Tanz, dessen Bedeutung fur das Spiel als Ausdruck 
des Erlebens schon dargestellt wurde, dient dazu. Er soil schadliche 
Machte abwehren; er soli den Tanzer starken, besonders mit gottlicher 
Kraft erfiillen; er soli den Menschen fahig machen, die Gottheit zu 
erfreuen. Der Rhythmus vor allem ist es, der die tiefen Naturkrafte, 
die geheimen Gottesmachte verspiiren laftt, der fur die Einheit alles 
Lebendigen und die Verbindung mit der Allheit empfanglich macht. 
Der Tanz ist um so wirksamer, je mehr der Rhythmus durch Musik 
auch horbar gemacht wird, durch Gesang oder Instrumente. 

Eine gemaftigtere Form des Tanzes ist der Umzug, die Prozession. 
Das gemaftigte, feierliche Schreiten, die festgelegte Reihenfolge oder 
die f reigegebene Unordnung bekunden, daft etwas Besonderes geschieht. 
Man will das Gebiet umschreiten, das man beansprucht, das man als 
von den Gottern gegeben erweisen und als von den Gottem geschiitzt 
sichtbar machen will, die oft bei solchen Umziigen in Bild oder Sinn- 
bild mitgefiihrt werden, geschmiickt mit all dem, was das Anliegen 
des Umzuges erkennbar macht, und mit dem, wodurch man sich die 
Gottheit geneigt machen will, Man erbittet — oder will erzwingen — 
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Gedeih der Saaten, Fruchtbarkeit in Stall und Kamp, Wohlstand im 
Hause und Gesundheit bei Herr und Knecht. 

Eine Sonderform der Prozession sind die Rausch- und Raubziige. 
Die Manaden des Dionysos machen deutlich, wie sehr die Menschen 
den Urgewalten verfallen, die ihnen im Tier den Gott zuganglich 
machen sollen, bis hin zum Zerreiften des lebenden Tieres und Ver- 
schlingen seines dampfenden Fleisches. Auch in der frohgemuten Zu- 
versicht beruflicher Rauber an Passen und Meerengen, in Ebenen 
und Gebirgen lebt etwas von dem Glauben, daft die Gotter dem Men¬ 
schen zubringen, was er an Nahrung und Kleidung, an Schmuck und 
Waffen gebraucht, um so leben zu konnen, wie er es fur notwendig 
und selbstverstandlich halt. Gemilderte Formen davon haben sich in 
den Heische-Umgangen erhalten, die an gewissen Festen, etwa des 
heiligen Martin, mancherorts noch iiblich sind. Die Heischenden halten 
es fur ihr gutes Recht, etwas Gutes zu erwarten und zu fordern, und 
fur ihre Pflicht, diejenigen zu schmahen und mit zeitlichen und ewigen 
Strafen zu bedrohen, die ihnen nicht geniigend viel gegeben haben. 
Daft Eroberer sich auf gottliches Recht berufen, ist hinlanglich bekannt, 
und daft die Eroberten ihr Schicksal als gottliche Heimsuchung emp- 
finden, bestatigt den Anspruch der Eroberer. — 

Dieses, daft der Mensch versucht, seine menschliche Lage zu iiber- 
steigen, wird geradezu durch das Wort bezeichnet, mit dessen Hilfe 
ein Zustand beschrieben wird, der den Menschen dadurch vergottlicht, 
daft er ihn entmenschlicht: die Ekstase. Die Not der Individualist, der 
Zwang der Zeitgebundenheit, die Qual der Raumgrenzen, die Ohn- 
macht, alles das zugleich zu sein, was man ist: alles das entladt sich 
in dem Bestreben, herauszutreten und in der Fiille, in der Zeitlosigkeit, 
in der Gottheit zu sein. 

Viele Mittel gibt es, sich in die Ekstase hineinzusteigern: den Tanz, 
die Enthaltsamkeit von Trank, Speise, Wort, Bewegung, die Rausch- 
mittel, seien es Getranke oder Drogen, Musik oder Vision.. Die Ekstase 
hat Vorformen in dem Hingegebensein an eine Sache, in der Vergeft- 
lichkeit gegen Raum und Zeit. Aber sie hat ihre Eigenart erst in dem 
Uberwinden des Menschlichen, das nur auf kurze Zeit hin moglich ist 
und den Menschen so sehr erschopft, daft er nur miihsam wieder zu 
dem zuriickfinden kann, was er eigentlich im Alltag ist, obwohl er 
iiberzeugt ist, sein Eigentliches nur in der Ekstase zu besitzen und es 
beklagt, nicht immer in ihr leben zu konnen. 
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Mit geheimer Scheu werden die Ekstatiker betrachtet, und man sieht 
ihnen manches nach, was gemeinhin als verwerflich und straflich gilt. 
Die Ekstatiker sind Lieblinge der Gottheit, und liber die darf man 
nicht richten, geschweige denn mit ihr rechten. Das gilt um so mehr, 
wenn der Ekstatiker eine Himmel- oder Hollenfahrt gemacht und 
Dinge gesehen und Zustande erlebt hat, die dem Menschen verschlossen 
sind, der nur die Erde kennt. 


3. Spiel als Abwerfen 

Daft der Mensch versucht, sich in Gott hineinzuspielen, wird oft 
dadurch veranlaftt, daft er sich beengt fuhlt. Er versucht, das Gegen- 
wartige abzuwerfen, weil er es als beengend, als arm und als Strafe 
empfindet. 

Das Gegenwartige ist beengend, eben weil es gegenwartig ist. Das 
gilt gleichermaften fur das Raumliche, das Zeitliche und das Zustand- 
liche. Der Mensch ist jeweils nur an dem Ort, an dem er sich aufhalt, 
nirgendwo anders. Will er seinen Ort wechseln, muft er sich anstrengen 
und Zeit aufwenden. Vor allem aber muft er den jetzigen Ort verlassen, 
er kann ihn weder behalten noch mitnehmen. Auch von der Zeit gilt 
Entsprechendes: der Mensch lebt immer nur jetzt, weder friiher noch 
spater. Selbst wenn er mehr in der Vergangenheit oder mehr in der 
Zukunft lebt — sei es nach seiner eigenen Einschatzung oder nach der 
seiner Mitmenschen — selbst dann kann er immer nur jetzt in der 
Vergangenheit oder Zukunft leben, und auch immer nur in einem 
dieser Zeitabschnitte, niemals in beiden zugleich. Jung und alt, erfah- 
rungsfreudig und erfahrungsgesattigt, elastisch und gefestigt ist man 
immer jeweils getrennt, niemals zugleich. Was in bezug auf den Raum 
und die Zeit gilt, erstreckt sich auch auf den Zustand und wird an 
ihm iiberhaupt erst ablesbar. Je eindeutiger ein Zustand ist, um so 
nachdriicklicher schlieftt er jeden anderen Zustaand aus: die Freude 
das Trauern, die Heimat das Elend, die Jugend das Alter, die Besinn- 
lichkeit das Handeln. Von hier aus, von der Beengung her, wird die 
Ekstase fast noch deutlicher und verstandlicher, als von dem Streben 
zu Gott hin: der Mensch spielt sich in einen Zustand hinein, der ihn 
Raum und Zeit und Zustand vergessen laftt, der ihn erleben laftt, 
ganz in der Fiille bei sich selbst oder in einem anderen zu sein, jenseits 
aller Bindung, die bedriickt. Das ekstatische Spiel beschwingt den 
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Menschen, und Fliigel zu haben, ist jederzeit das Bild fur das Ver- 
langen, das Beengende zu verlassen. — 

Als arm wird das Gegenwartige erlebt, so fern man an ihm Inhalt 
und Sinn vermiftt. Der Inhalt ist zu arm, weil er zu eindeutig und 
deswegen zu einseitig ist. Zugleich kann man nicht sehen, horen, 
schmecken, sprechen, handeln. Mancherlei davon kann ineinander 
flieften und insofern zugleich sein; aber immer nur eines davon ist 
vordergriindig klar und tiefenmaftig zuganglich. Dem Dichter kann es 
zu wenig sein, immer nur Worte verfiigbar zu haben, dem Musiker, 
sich nur durch Tone verstehbar zu machen, dem Bildhauer, nur mit 
Handen und Werkzeugen arbeiten zu miissen: jedem ist immer nur 
ein Inhalt in einer Weise darstellbar. 

Damit wird, uber den Inhalt hinaus, aber von ihm abhangig, eine 
andere Frage dringlich: die nach dem Sinn. Ist es genug, deswegen 
zu leben, zu handeln, zu gestalten, nur um sich auszudriicken ? nur um 
sich in der Gemeinschaft zu bezeugen und zu rechtfertigen ? nur um 
dem Gewissen zu geniigen, ob man nun eine Schuld zu tilgen oder 
eine Aufgabe zu erfiillen habe? Ist dem Menschen damit Geniige 
getan, daft er sich bemuht, Mensch zu sein, oder hat er Kraft und 
Wunsch genug, um das Gottliche in sich hineinzunehmen ? Davon sind 
viele iiberzeugt, und so versuchen sie, mehr an Inhalt und Sinn zu 
erfassen, indem sie mit den Gottern, mit der Gottheit leben, mindestens 
wunschmaftig und spielgemaft, etwa dadurch, daft sie mit den Gottern 
Ehen schlieften konnen oder wenigstens, daft die Vorfahren es gekonnt 
haben oder dadurch, daft sie uber die Herkunft, die Verwandschaft, 
die Eigenart der Gotter etwas zu sagen wissen. Mogen die Gotter 
menschlich oder die Menschen gottlich werden: der Mensch hat seine 
Grenzen abgeworfen und lebt mit den Urmachten im gleichen Kreis. — 
Das Gegenwartige als Strafe zu erleben, ist eine tiefe und alte 
Erfahrung. Der Korper ist das Grab des Geistes, der Leib das Ge- 
fangnis der Seele; das ist haufige Erfahrung. Man fiihrt sie darauf 
zuriick, daft der Mensch zu Unrecht beanspruche, ein einzelner, ein 
klar umreiftbares Ich zu sein, daft er also diese seine Begrenzung 
aufzugeben habe, um zu seinem wahren Selbst zu kommen und dieses 
Selbst in der unbegrenzbaren Einheit mit dem Urgrund alien Seins 
und Lebens zu erfahren. Um das zu erreichen, versucht er, sich aus 
der Gegenwart hinauszuspielen, so zu tun, als ob er keinen Leib habe, 
als ob er ohne Beziehung zu seiner Umwelt sei, als ob es vielleicht 
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iiberhaupt gar keine Welt gebe, er also hochstens traumhaft oder ein- 
bildungsweise von alledem erfiihre. Im Hinduismus und Buddhismus 
ist diese Auffassung gestaltet und geschichtsmachtig geworden. — 

Eine besondere Weise, nicht nur gelegentlich und grundsatzlich, 
sondern immer und tatsachlich die Gegenwart abzuwerfen, ist das 
Monchtum, das, wo immer es auftritt, diese drei Forderungen verwirk- 
lichen will: daft jeder Monch keusch, arm und gehorsam sein muB. Man 
will nicht, daB der Leib seine Gesetze habe und insbesondere in die 
Geschlechterkette eingegliedert sei; man will nicht, daB der Mensch 
begehre und sich seiner Gefahrdung dadurch entlaste, daB er besitze; 
man will nicht, daB der Mensch einen Willen habe und sich gegen 
andere durchsetze. Man will, in der Sprache einiger Klosterregeln, daB 
er ein Leben der Engel fiihre, man versucht, den Zustand der Ewigkeit 
im Banne der Zeitlichkeit zu spielen, mit all dem Ernst, der zum Spiel 
gehort, mit Hingabe und Selbstvergessenheit. An diesen Bestrebungen 
wird deutlich, wie sehr der Mensch sich dariiber klar ist, daB der hek- 
tische Dienst an der Gegenwart nur dieses bewirkt, daB er Gegenwart, 
Vergangenheit und Zukunft verliert. 

4. Spiel als Gegenwehr 

Unstreitig ist fur den Menschen die Vemunft das machtigste, weitest 
reichende und zuverlassigste Mittel, das Leben zu meistern; sie ist das 
Organ des Geistes, das alien Organen des Leibes, einzeln und ins- 
gesamt, uberlegen ist. Sie ist aber dasjenige, vor dem sich der Mensch 
fiirchtet. Denn die Vernunft macht alles hell und durchsichtig, oder sie 
will es wenigstens tun. Sie macht die Grenzen deutlich, die uniibersteig- 
bar sind, und sie gebietet, sie zu beachten. Die Vernunft macht es 
unmoglich, leidenschaftlich, wagemutig und unberechenbar zu sein. 

Das aber brauchen viele Menschen: dahinzusturzen wie ein Wild- 
bach oder Wasserfall, etwas zu versuchen, was von anderen abgelehnt 
wird, sich an Widerstanden zu Tode zu qualen, nicht langsam und aus- 
zehrend, sondern im Aufschwung und Aufprall. Viele glauben es nicht, 
daB die menschliche Vernunft die eigentliche Vernunft sei; sie ver- 
meinen zu spiiren, daB unterhalb oder oberhalb ihrer eine Vernunft 
zu treffen sein musse, die verniinftiger sei als ihre eigene. Nicht also 
dies, daB man sich herausreden oder auch trunken machen will, ist der 
wirksame Grund dafur, daB mancher geneigt ist, eine doppelte Wahr 
heit zu verfechten, sondern dies, daB man der eigenen Vernunft nicht 
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ganz vertraut, daft man eine hohere fiir moglich halt, vor der die eigene 
unverniinftig ist. Man spielt, um sich gegen das „Verniinftige”, das 
Uberschaubare zu wehren. Das Gliicksspiel, der Glaube und das Wun- 
der lassen erkennen, wie stark auch aus diesem Grunde das Spiel im 
religiosen Bereich ist. . 

Das Gliicksspiel nahrt sich davon, daft der Mensch eben nicht an 
die normalen Regeln der Verteilung und an die bestimmenden Gesetze 
der Verursachung und die sittlichen Bindungen glaubt. Er halt es fur 
moglich, daft Verteilung, Verursachung und Verantwortung aufter Kraft 
gesetzt, iiberspielt werden konnen, daft man, um das zu erreichen, nur 
Gluck zu haben braucht, und daft man dieses Gluck im Spiel am ehesten 
erfassen konne. Man spielt mit Wiirfeln, Steinen, Muscheln, Stabchen, 
um den Willen Gottes zu erfahren. Man schlagt eine beliebige Seite 
eines beliebigen Buches auf, um eine Entscheidung herbeizufiihren. 
Man wagt an dieses Spiel den eigenen Besitz, das eigene Leben. Man 
beugt sich dem, was das Spiel ergibt, und nimmt darin den Willen 
eines guten oder eines bosen Gottes an. In der Rechtspflege war dem 
Spiel mit dem Wasser, dem Feuer, dem Schwert oft die Entscheidung 
aufgebiirdet. — 

Als ein Spiel kann auch der Glaube aufgefaftt werden. Nicht von 
demjenigen Glauben wird hier gesprochen, der in jeder Wissenschaft, 
ja im taglichen Umgang unabdingbar ist, sondern von demjenigen 
Glauben, den Paulus als in spem contra spem (Rom 4 18) bezeichnet 
hat, und Tertullian als credo quia absurdum. Gerade das will man fur 
verlaftlich halten, was vor verniinftigen Menschen als unsinnig zu 
gelten hat, und weil es unsinnig ist, sieht man darin den Grund dafiir, 
daft es richtig sein kann, wenn nicht sogar richtig sein muft. Im Glauben 
verspielt der Mensch seine Vernunft, um der besseren Vernunft teil- 
haft zu werden. Das gilt nicht nur fiir einzelne Glaubenssatze iiber 
Herkunft, Wesen, Bestimmung des Menschen; iiber Heilswege und 
Heilsmittel; iiber Siinde und Gnade. Das gilt sogar fiir die Grundlage 
alien religiosen Lebens: fiir den Glauben an Gott. Selbst ihn hat man 
zum Inhalt eines Spieles gemacht, einer Wette, wie sie Pascal in den 
Pensees kurz gefaftt und eingehend untersucht hat. Sein Kerngedanke 
ist: „erwagen wir doch diese beiden Falle: wenn man gewinnt, gewinnt 
man alles; wenn man verliert, verliert man nichts”. Was das Gewisse- 
ste fiir den Religiosen sein sollte, was das Erfiillteste an Wirklichkeit 
ist, das wird hier im Spiel eingesetzt, nicht aus Ubermut oder Leicht- 
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sinn, nicht aus Gegenwehr oder Ablehnung, sondern vor allem des- 
wegen, weil man zusehen will, bis wie weit man die Vernunft treiben 
kann, um einzusehen, daB sie ihre Grenzen hat, daB sie das Letzte nur 
mehr im Spiel bewaltigen kann, dessen sicher, daB alles gewonnen oder 
verloren wird — ohne sich durch einen Vorbehalt — wie immer er sei 
— sichern zu konnen. Auch Jesus hat ja gesagt: wer das Leben ge- 
winnen will, muB es verlieren (Mt io 39 par). Wortlich gilt: Alles 
oder Nichts. — 

Einen begrenzten Fall des Glaubens an das Unmogliche stellt das 
Wunder dar. So sehr man die Gesetze der Natur kennt und achtet, so 
sehr man davon uberzeugt ist, wie unverbriichlich sie sind, und so 
sehr man will, daB sie es auch seien: so sehr auch hofft und wunscht 
man, daB es hohere Gesetze gebe, die mehr leisten, die vor allem dann 
wirksam werden, wenn man es wunscht und uberzeugt ist, daB der 
Wunsch berechtigter ist als alle Einsicht. Am „richtigen” Wunder 
schatzt man nicht dieses, daB in ihm ein Kundigerer tatig wird, als man 
selbst ist, sondern dieses, daB in ihm etwas geschieht, was eigentlich 
nicht moglich ist und wovon man weiB, daB es nicht moglich ist: zu 
fliegen, aufzuerstehen, im Himmel zu sein. Alle Spiele der Magie leben 
von diesem Glauben, und die Spiele haben nur dieses zu bewirken, 
daB die verschlossenen Krafte aufgebrochen und wirksam gemacht 
werden. Man muB nur wissen, wie man das macht, wobei dieses Wissen 
durchaus ohne jedes einsichtige Verhaltnis zu seiner Wirkung ist, daB 
etwa ein Wort einen Berg offnet oder eine geringe Bemuhung einen 
Zaubergeist herbeiruft. Fur den Wunderglauben ist einfach nichts 
unmoglich: alles ist ein groBartiges Spiel von Verstecken und Offen- 
baren, von Hinhalten und Uberschiitten, von Ertoten und Beleben. 

Der Mensch ist ein Spielball in Gottes Hand, aber er, der Mensch, 
hat eben doch das Recht zu spielen, und er vertraut darauf, daB ge- 
recht gespielt wird. 


5. Spiel als Retten 

Gegen das Vernunftige wehrt sich der Mensch, weil er sicher zu 
sein glaubt, daB er darin doch nicht das ganze, das eigentliche Leben 
erfahrt. Er spielt, um das Leben zu retten, einerseits gegen die Macht 
des Todes, anderseits gegen die Ubermacht der Gottheit. 

Wenn einer aufhort zu atmen und durch kein Hilfs- und Lockmittel 
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mehr dazu gebracht werden kann, weiterzuatmen; wenn die Glieder 
erstarren und auch dem Widerstrebendsten deutlich machen, daB der 
bislang Lebende nunmehr tot ist, dann uberfallt Angst diejenigen, die 
noch iiberleben. Angst um den Toten, daB er wiirdig fortlebe; Angst 
um sich selbst, daB sie nicht dem Tode verfallen. 

Wo aber das Leben bedroht ist, da versucht man sich seiner zu 
vergewissern, und eine urtiimliche Form dieser Vergewisserung ist das 
Essen, das Spielen, die Gemeinsamkeit der Lebenden. 

Zur Leichenfeier gehortder Totenschmaus. Der Tod soil nicht glau- 
ben, daB man ihm verfallen sei. Man spielt ihm durch die Menge der 
Speisen, die Kostbarkeit des Trankes, die Dauer des Mahles die Macht 
der Lebenden vor. Er hat zwar gerade jetzt einmal Recht behalten und 
einen Menschen verschlungen; aber er soli nicht glauben, daB er das 
jederzeit mit jedem machen konne: man lebt, man lebt reichlich, man 
lebt mit Inbrunst. 

Die Spiele zu Ehren des Toten lassen noch deutlicher erkennen, 
wie stark man sich von den Kraften des Lebens durchblutet weiB. 
Geschickt und beherrscht ist der Leib des Spielers, er weiB mit Waffe 
und Pferd und Wagen umzugehen. Die Liicke, die der Tod gerissen 
hat, wird ubersprungen. Sie wird geschlossen: die Friiheren und die 
Spateren gehoren zusammen, die Kette der Geschlechter ist nicht ab- 
gerissen; sie ist eng verknupft wie eh und je, als ob der Verstorbene 
noch da sei oder als ob es ihn nie gegeben hatte. Das Leben ist das 
Kostbarste: Hausarbeit und Wirtschaft, Politik und Krieg horen auf. 
Nur dem Leben gilt es zu dienen, das Leben festzuhalten, das Leben 
als machtig, ubervoll, unaustilgbar darzubieten, so, daB der Tod es 
unterlassen muB, das Leben auszurotten, wogegen man ihm zugesteht, 
daB er dann und wann sein Opfer habe — wodurch das Leben nur um 
so inbriinstiger umfaBt wird. Gerade weil der Tod es haben will, weiB 
man, wie kostbar es ist, und durch das Spiel macht man sich diese 
Kostbarkeit bewuBt und gegen den Tod stark. — 

Auch dadurch will man dem Tode zeigen, wie stark das Leben ist, 
daB man bei dem Begrabnis eines Familienangehorigen moglichst voll- 
zahlig erscheint. Man will durch die Gegenwart aller Lebenden gerade- 
zu mit der Macht drohen, die der geballten Familienlebendigkeit inne- 
wohnt. Selbst in unseren geschaftlichen Zeiten ist diese Sitte so ge- 
muthaft verwurzelt und verpflichtend, daB man sie nicht abzuschaffen 
geneigt ist — trotz alles Unbequemen, die sie mit sich bringt. Auch 
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die Jahrgedachtnisse sind noch weithin diejenigen Tage, an denen sich 
die Verwandten treffen und nicht nur dies empfinden, daB sie zusam- 
mengehoren, sondern auch dies, daB in dieser Zusammenkunft die 
Macht der Familie als eines lebendigen Wesens bekundet werden muB, 
zum Troste des gegenwartigen oder als gegenwartig gedachten Verstor- 
benen und zur Starkung der gegenwartigen Lebenden, die zu diesem 
Verstorbenen gehoren und der als zum Lebenskreis der Anverwandten 
gehorig empfunden wird. Vielleicht ist auch dieses mit wirksam, daft 
man ihm, dem unsichtbaren, von der Lebenskraft der Sichtbaren mit- 
geben will. 

Nicht nur das Totenspiel, sondern das Spiel uberhaupt kann auch 
deswegen geschehen, weil man sich gegen die Ubermacht der Gottheit 
wehren will. 

Man spielt nicht nur vor Gott, man spielt mit Gott als Partner. 
Spiel aber setzt Regeln voraus, und diese Regeln gelten fur beide 
Seiten. Wenn der Mensch sich an die Spielregeln halt, ist auch Gott 
gehalten, sich an die Spielregeln zu halten. Das, was Gott tut oder 
was man von ihm erwartet, wird iiberschaubar, wenigstens in dem 
Sinne, wie Spiele iiberschaubar sind, einschlieBlich dessen, was an 
ihnen Gluck, Zufall oder Willkur ist. 

Auch der Ritus hat weitgehend die Aufgabe und den Sinn, den 
Menschen gegen Gottes Ubermacht zu schutzen. Wann Gott angerufen 
wird, in welchem Anliegen, in welchem Umfang: das mochte der 
Mensch von sich aus bestimmen konnen. Im Ritus ist das festgelegt, 
und es wird als geradezu mit der Gottheit verabredet empfunden. Gott 
wird herbeigerufen, er ist gegenwartig, wenn der Mensch es fur not- 
wendig oder forderlich halt. Gott gibt seine Gegenwart und seine Macht 
auf verabredete Weise kund. 

Dieser Abwehr gegen Gottes Ubermacht liegt zugrunde, daft man 
seine bestiirzende GroBe, sein „verzehrendes Feuer” (Hebr 12 29), 
seine zermalmende Hand, seinen unausmeBbaren Abgrund weniger 
weiB oder kennt, als vielmehr verspiirt und erlebt. Der Mensch ist 
zuinnerst davon durchdrungen, daB er gegen Gott ein Nichts ist, und 
daB er dieses Wenige nur durch Gottes GroBmut besitzt, die er durch- 
aus als Gnade und Gute, aber deswegen auch als unberechenbar emp- 
findet. Gegen das Unberechenbare aber versucht er sich dadurch zu 
schutzen, daB er es in Regeln bringt, so, wie es im Spiel iiblich und 
moglich ist. 
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6 . Spiel als Hineinspielen 

Der Mensch fiirchtet Gott und er liebt Gott. Er wird von Gott 
abgestoBen und angezogen. Beides versucht er dadurch zu vereinen 
und zu uberwinden, daft er sich bemuht, mit Gott eins zu werden. 
Dazu dient ihm das heilige Spiel. Er mochte sich in Gott hineinspielen, 
erlebnis- und gesinnungsmaBig, machtmaBig, erkenntnismaBig und auch 
seinsmaBig. 

ErlebnismaBig spielt sich der Mensch in Gott hinein, indem er, 
soweit es moglich ist, die Schicksale des Gottes erlebt, indem er sie 
spielt. Geschieht das aber, dann verbindet sich damit dieses, daB er 
auch gesinnungsmaBig an seinem Gott teilhat, daB er ihm „nachfolgt”. 

Das Leben des Gottes nachzuspielen, ist dann besonders einfach, 
wenn dieser Gott Mensch geworden ist, und als Mensch Besonderes 
erlebt hat, das ihn zwar als Mensch kennzeichnet, ihm aber nur als 
Gott moglich gewesen ist. Dahin gehoren besonders diejenigen Ge- 
schehnisse, die sich mit Geburt und Tod verbinden. Krippenspiele sind 
von daher so eindringlich und ebenso die Passionsspiele. Dionysos im 
griechischen, Mithras im vorderasiatischen, Osiris im agyptischen Raum 
sind solche Gottergestalten, deren Leiden und Sterben immer erneut 
mit der Macht des Todes und des Lebens, mit der Macht der Gottheit 
begegnen laBt. Die Passionsspiele im christlichen Raum bezeugen, wel- 
che Lebenskraft in der Begegnung mit dem Leiden und in der tjber- 
windung des Todes liegt. Sie ist so stark, daB auch in denen die 
religiosen Urschichten geweckt werden, denen sonst daran liegt, sie als 
moglichst nicht vorhanden zu betrachten. 

Auch die Liturgie, als heiliges Handeln vor Gott und mit Gott, ist 
ein Spiel, in dem Gott und Mensch wechselweise handelnd auftreten, 
so eindringlich, daB sich das weltliche Drama daraus hat entwickeln 
konnen, in dem aber der religiose Urgrund auch dadurch noch erkennt- 
lich bleibt, daB im Drama Dinge moglich und notwendig sind, mit 
denen man im Alltag nicht rechnet, ja die als nicht zulassig betrachtet 
werden, sofern sie das Verhalten der Menschen untereinander betreffen. 

Das Spiel der Nachfolge ist nicht nur Spiel im oberflachlichen 
Sinn der Unterhaltung. Es hat Kraft, umzugestalten und aufzurufen 
und ist rechtmaBiger Ausdruck dafur, daB der Mensch nach Gott 
verlangt. — 

Das Bestreben, mit und in Gott zu leben, kann sich dahin verdichten, 
daB man die Macht Gottes erfahren will, derart, daB sie in einem 
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ist und von einem ausstrahlt. In zwei Formen sei das betrachtet: in 
der Stellvertretung Gottes und in der Magie. 

Daft der Mensch Macht hat, erlebt er zwar als selbstverstandlich, 
aber immer auch mit der geheimen Einschrankung, daft sie ihm eigent- 
lich nicht zustehe. Uber Dinge und Menschen gebieten zu konnen, so, 
daft sie sich fiigen, ist geheimnisvoll. Das kann nur dadurch gedeutet 
werden, daft in der Macht, die man ausiibt, Gott gegenwartig ist. Nicht 
also eine ungreifbare Weise des Machtig-seins, nicht eine verschwim- 
mende Vorstellung von etwas Ungreifbarem, sondern die — trotz 
allem —• plastische Vorstellung von einem Gott, der Person ist, wenig- 
stens als Person gedacht wird, selbst wenn man weift, daft diese Denk- 
weise unzulanglich ist oder sein kann. Wie der Mensch nur als Person 
machtig ist, und wie er, nicht Person zu sein, nicht denken kann, 
so ist ihm Gott nur als Person machtig und Macht eine Eigenschaft 
Gottes. 

Wer befiehlt, tut es nicht, um sich zu bestatigen — vor sich oder 
anderen —; nicht, weil er es naturhaft tut; nicht, weil es selbstver¬ 
standlich ist. Er tut es, indem er und weil er einem Hoheren gehorcht, 
der in ihm lebt, aus ihm spricht und von ihm fordert. Stellvertreter 
Gottes zu sein, ist der weitverbreitete Ausdruck dafiir, und allem 
Autoritaren haftet das Geheimnis einer hoheren Ordnung, eines ge- 
hobenen Zustandes an, der nur aus Gott erklarlich ist. Wie stark 
Macht als unverstehbar erlebt wird, kann man auch daran ersehen, 
daft die Naturgesetze verpersonlicht und als solcherweise tatig betrach¬ 
tet werden, worin die Personhaftigkeit Gottes weiterlebt. 

Die Stellvertretung Gottes wird besonders deutlich im fortdauernden 
Amt, das deswegen fortdauert, weil es von Gott eingesetzt wurde. 
Dahin gehoren die Uramter der Eltern, der Priester, der Lehrer, der 
Konige. Diese Amter sind nicht um derer willen geschaffen, die sie 
innehaben oder innehaben mochten; sondern umgekehrt: diese Amter 
sind darauf angewiesen, daft es Personen gibt, die fahig und bereit 
sind, sie zu iibernehmen. Man wird in sie gerufen, auf mancherlei 
Weise; sie gehoren zu einem und doch auch wieder nicht. Daft man 
zwischen Amt und Person unterscheidet, beruht hierauf und besteht 
zu Recht. Daft die Amtsperson nicht ihr eigenes Leben lebt, sondern 
das des Amtes, wird uberall auch dadurch anerkannt und gefordert, 
daft sie bestimmten Vorschriften zu geniigen hat, die durch das Amt 
festgelegt sind und durch die es gekennzeichnet wird, oft so grausam, 
Numen, VIII 


15 



226 


A. Antweiler 


daft auch dies als Ausdruck dafiir angesehen werden darf, daft die 
Macht eben Gottes ist und an seiner Unbegreiflichkeit und Eindring- 
lichkeit teilhat. 

In diesem Sinne kann man sagen, daft der Stellvertreter Gottes Gott 
spielt und ihm deswegen Ehren zustehen, die nur Gott geschuldet 
werden. 

Gottes Stellvertreter zu sein, ist eine Weise, sich in Gott hinein- 
zuspielen, ja Gott zu spielen, die dazu gehort, daft das Leben der Men- 
schen geordnet sein kann und mufi, und deshalb das Amt als Stellver- 
tretung Gottes anerkannt wird. Hochstens, wenn das Amt miftbraucht 
wird, kann es sein, daft man nicht nur gegen den Miftbrauchenden und 
sein Handeln, sondern auch gegen das Amt rebelliert. Magie dagegen 
ist eine andere Weise, die nicht „naturlich”, die nicht uberall zu finden 
und jederzeit zu betatigen ist. 

Der Magier betet und bittet nicht, er gebietet; er strebt nicht und 
strengt sich nicht an — im normalen Sinn —, er ist etwas. Er handelt, 
aber oberhalb dessen, was die anderen als vernunftig, als tatsachlich, 
als moglich anerkennen. Er weifi um hohere Gesetze, er versteht sie 
anzuwenden, so, wie der Weltschopfer sie anwandte, um die Welt 
zu gestalten und auszustatten, so, wie er sie immer noch gebraucht, 
um sie zu lenken, besonders hinsichtlich dessen, was die Menschen 
tun und unterlassen. 

Um diese Macht zu betatigen, handelt der Magier, indem er spielt. 
Zu diesem Spiel gehoren Schmuck und Bild, letzteres meist in der 
Form sinnbildlichen Tuns. Das Wehen des Geistes verspiirt der 
Australschwarze im Surren des Schwirrholzes, und wenn es surrt, ist 
der Geist gegenwartig und erfullt die Anwesenden mit seiner Kraft. 
Regenwolkenmasken oder Tauziehen bewirken auf den Siidseeinseln 
den Regen, und einen Speer in einen Ring zu stoften, ist weit verbrei- 
tetes Spiel, um die Erde, die Tiere, die Menschen fruchtbar zu machen. 

Schon die Kleidung des Magiers hebt ihn aus dem Alltag heraus und 
macht ihn als mit gottlichen Kraften begabt erkenntlich. Die Kleidung 
der asiatischen Schamanen soil den Trager als Mikrokosmos, als Abbild 
und verkleinerte Form des Makrokosmos kennzeichnen; er gebietet, 
wie Gott, uber die Welt; er ist aus ihr, als der profanen, herausgehoben. 
Der Magier ist nicht Gott, aber er spielt Gott, indem er uber dessen 
Krafte gebietet. Sein Spiel ist so ernst, daft es oft ihn auszehrt und 
er nach seinem Tun zusammenbricht. Auch daran wird ersichtlich, wie 
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wenig er aus eigener, aus menschlicher, aus irdischer Macht handelt; 
wie sehr er von hoheren Kraften durchstromt ist, denen er, als Magier, 
gebietet, denen er, als Mensch, nicht gewachsen ist. — 

Auch erkenntnismaftig versucht der Mensch, sich in Gott hineinzu- 
spielen. Der Mensch will erkennen, was Gott denkt. Das ist ihm beson- 
ders dann wichtig, wenn es gilt festzustellen, ob jemand schuldig ist, 
und wenn ja, wie er gestraft werden miisse. Die Rechtspflege kennt, 
und nicht nur in friihen Zeiten, das Gottesgericht. Man traut sich nicht 
zu, das, was geschah, und noch weniger, das, was gedacht und gewollt 
wurde, zu erkennen. Man vertraut darauf, daft Gott seine Auffassung 
zu erkennen gibt, daft er insbesondere den Ausgang des Spieles so lenkt, 
daft durch ihn die Frage beantwortet wird. Man spielt mit Wasser 
und Feuer, mit Speer und Schwert. 

Auch da, wo es nicht um ein Urteil fiber einen Menschen, sondern urn 
die Entscheidung iiber eine Handlung geht, versucht man, was unein- 
sichtig ist, sich durch das Spiel sagen zu lassen. Dahin gehoren die 
vielen Losorakel, zu denen auch die Urim und Tummim des Hohen- 
priesters im Alten Testament gehoren (2 Mo 28 30). 

Noch umfassender ist der Bereich der Gliicksspiele. Von ihnen laftt 
man sich sagen, ob Gott will, daft man arm bleibe oder reich werde, 
oder umgekehrt; ob man eine Frau heiraten oder abgeben solle; ob 
man Krieg oder Frieden beginnen oder beenden solle; ob es iiberhaupt 
einen Sinn habe zu leben und an den Giitern der Erde teilzuhaben 
oder nicht. Man will es nicht selbst erwagen und entscheiden; man 
will es sich von Gott sagen lassen. Da Er ohnehin unverstehbar ist, 
glaubt man rechtens zu handeln, wenn man es sich auf eine unversteh- 
bare Weise von Ihm sagen laftt. 

Auch auf das Buchorakel sei nochmal hingewiesen: wenn das heilige 
Buch dazu bestimmt ist, den Menschen zu lenken, muft es auch im- 
stande sein, auf eine bestimmte Frage eine bestimmte Antwort zu 
geben, und man erwartet, daft Gott das Spiel, das der Mensch ernsthaft 
beginnt, auch ernsthaft beende. — 

Das Hochste, was der Mensch erstreben kann, ist „zu sein wie Gott” 
(1 Mo 3 22). Das vermag er nicht dadurch, daft er sich mit seinen 
gegebenen Kraften anstrengt. Das versucht er aber dadurch, daft er 
sich in Gott hineinspielt, das tut, was Gott getan hat, um dadurch zu 
sein was Gott ist. 

Die Taufe macht das am deutlichsten. „Mit ihm [Jesus Christus] 
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wurden wir durch die Taufe auf den Tod hin begraben, damit, wie 
Christus auferweckt wurde von den Toten durch die Herrlichkeit des 
Vaters, so auch wir in einem neuen Leben wandelten” (Rom 64). Im 
Spiel wird das Sterben und Auferstehen nachvollzogen, als Eintauchen 
in das Wasser und Heraufsteigen aus ihm, und durch dieses wird der 
Mensch tot und lebendig, nicht im profanen Sinne, der den Leib meint, 
sondern in dem erhabenen Sinne, der die Seele angeht, und diese 
wiederum nicht, sofern sie dem Leibe zugehort und den einzelnen 
kennzeichnet, sondern sofern sie den einzelnen in den Gott eingliedert, 
der, obwohl Gott, gestorben und auferstanden ist, „durch die Herrlich¬ 
keit des Vaters”. 

Die Liturgie iiberhaupt ist Nachvollzug dessen, was Gott getan hat, 
insbesondere die katholische Liturgie besteht darin, das zu tun, was 
Christus getan hat, „zu seinem Gedenken” (Lk 22 19). 

Die Religionsgeschichte ist reich an Belegen dafiir, daft sich die 
Gottheit verkorpert und ein Mensch diesen Gott darstellt. Hingewiesen 
sei auf die Avatare des Hinduismus und die Einkorperungen Buddhas. 
Daft die Menschwerdung des Logos in Jesus Christus etwas grundsatz- 
lich anderes ist, braucht jetzt nur gesagt, aber nicht nachgewiesen zu 
werden. — 

Aus dem vielen, was der Mensch tut, um vor Gott innezuwerden, 
was er, der Mensch, denn eigentlich ist, erhellt hinreichend und be- 
stiirzend und erhebend, wie notvoll er sein Leben cmpfindet, wie ver- 
trauensvoll er es lebt und wie sehnsiichtig er es zu erfiillen strebt. 


Ill 

Das Spiel Gottes 

Aus allem, was daruber gesagt werden konnte, daft und wie und 
wozu der Mensch vor Gott spielt, wird eines gewift: daft der Mensch 
nicht weift, was Gott ist, daft er sich aber auch nicht damit begniigt, es 
nicht zu wissen, daft er vielmehr das Erste und Letzte, das Feinste und 
Beste seiner Krafte benutzt und einsetzt, um dieses Gottes gewift 
zu sein. 

Daraus, daft der Mensch nicht weift, was Gott ist, folgt auch dieses, 
daft man uber Gott nicht vieles sagen kann, in diesem Falle nicht vie- 
les daruber, ob und wie davon gesprochen werden kann, daft Gott spielt. 
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Wenn es dennoch geschieht, muB immer vorbehalten bleiben, daB es in 
menschlicher Weise geschieht, nicht also in gottlicher, daB also auch 
aus dem, was iiber Gottes Spiel gesagt werden kann, immer mehr der 
Mensch spricht, als daB Gott erkannt werden kann. 

Nicht aber diirfte man folgern, daB man es besser unterlieBe, davon 
zu sprechen. Denn zu oft ist in heiligen Schriften vom Spiel Gottes 
die Rede, und zu oft wird von denen, die als glaubwurdig zu gelten 
haben, das, was sie von Gott her erfahren, als Spiel empfunden. 

Ein Zweifaches werde dargelegt: Gott spielt mit der Welt und Er 
spielt vor den Menschen. 

1. Spiel mit der Welt 

Gott spielt mit der Welt. Das gilt davon, daB es sie iiberhaupt gibt; 
davon, daB sie so reich an Formen ist; davon, daB es in ihr die vielerlei 
Lebenswege der Menschen gibt. 

DaB es iiberhaupt eine Schopfung gibt, geht nicht darauf zuriick, daB 
die Welt notwendig entstehen muBte. Sie ist nicht ein Teil des gottlichen 
Wesens und gewiB nicht eine notwendige Stufe seiner Entwicklung. 
Gott ist der Selbstunendliche, ruhend in Seiner Fiille und lebend in 
Seiner Klarheit. Gott ist, den zu denken, daB Er nicht sei, unmoglich 
ist. Um Seiner gewiB zu sein, bedurfte Er dessen nicht, von einer Welt 
bestatigt zu werden. Wenn Er sie schuf, war es Sein freier EntschluB : 
es konnte genau so gut unterbleiben. Und wenn Er sie schuf, konnte Er 
sie ausstatten, womit Er wollte, teilhaben lassen am Sein in einem 
Umfang, den Er, und nur Er bestimmte. Und wenn Er sie schuf, tat 
Er es aus dem Spiel Seiner Krafte und Gedanken — wofern es angeht, 
so von Gott zu sprechen. Was anderes aber ist das alles denn als ein 
Spiel ? 

Weniger vielleicht geheimnisvoll, jeden falls aber grausiger ist die 
Auffassung im Hinduismus, wonach Siva periodisch die Welt in wil- 
dem Tanz zertriimmert und dann wieder neu werden laBt: Tanz, Spiel, 
Schopfung flieBen hier ineinander iiber. 

Was der Existenzialismus immer wieder betont: daB der Mensch 
iiber dem Abgrund hange, der nur als Nichts gekennzeichnet werden 
konne, bestatigt eben dieses, daB es unverstehbar, daB es unableitbar 
ist, warum es eine Welt geben solle und nicht lieber keine. .— 

Dariiber hinaus kann man vom Spiel sprechen, wenn man die Vielfalt 
der Formen bedenkt, unter denen sich das jeweils gleiche Wesen dar- 
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bietet. Schon allein, wenn man sieht, wie vielerlei Gestalt das mensch- 
liche Gesicht hat, bei dem GroBe, Anzahl und Anordnung der Teile 
vorgegeben, also die Bedingungen sehr eng sind, unter denen neue 
Formen zustande kommen diirfen. Dennoch ist Gesicht fur Gesicht 
gesondert und einpragsam, so sehr, daB, wenn man zwei Gesichter 
trifft, die sich ahneln, man sich daruber wundert und fast immer weiB, 
wann und wo man das andere Gesicht gesehen hat, das demjenigen 
gleicht, das man jetzt sieht. 

Der Unterschied geht ziemlich sicher bis in die Struktur der ein- 
zelnen Gewebe, sogar Zellen hinab. Das ist schwer feststellbar, kann 
aber vermutet werden, wenn man an die Struktur der Haut etwa an 
den Fingerkuppen denkt, die so kennzeichnend ist, daB man mit ihrer 
Hilfe die Menschen eindeutig voneinander unterscheiden kann — von 
den ganz wenigen Fallen abgesehen, in denen die Unterscheidung, wenn 
nicht unmoglich, so doch sehr schwierig ist. 

Geht man iiber den Bereich des Menschen hinaus, so kann man 
immer nur verwundert sein, welche Fiille von Formen es gibt, seien es 
solche der Gestalt oder des Verhaltens oder der Bewegungen. In der 
Tierwelt gibt es solche Tiere, die sich im festen Korper bewegen 
konnen, solche im fliissigen und solche im gasigen Korper. Nur muh- 
sam uberschaubar sind die Organe, durch welche Fortbewegung moglich 
wird, und je mehr man sieht, mit wie wenigen Grundbewegungen das 
geschieht, um so mehr muB man erstaunen, welcher Reichtum am Be- 
wegungsformen vorhanden ist. 

Das gilt auch fur andere Organe: des Sehens, des Horens, des Emp- 
findens, des Reagierens, die alle dem dienen, das Lebewesen zu erhalten 
und sich orientieren zu lassen. Das Zusammenspiel ist so eng, daB man 
aus der Ausstattung des Tieres auf seine Umgebung und aus seiner 
Umgebung auf das Tier schlieBen kann. 

Bei den Pflanzen ist der Lebensdrang noch zaher. Unter den un- 
wahrscheinlichsten Bedingungen vermogen sie zu bestehen. Man weiB 
nicht, welche Pracht mehr bewundernswert ist, die der sichtbaren For¬ 
men in Wuchs, Blatt, Bliite, Frucht, oder die der unsichtbaren Formen 
in Gewebe, Zelle, Molekul. Blatt unterscheidet sich von Blatt, und doch 
ist jedes Eichenblatt von jedem Ahornblatt klar unterscheidbar. 

Uberblickt man den Bereich des Lebendigen, so ist man versucht zu 
meinen und glaubt sich berechtigt dazu, daB ein Kiinstler koniglich mit 
der Natur spielt und den ganzen Reichtum seiner Gestaltungskraft in 
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immer anderen Formen sichtbar macht und dennoch das Ganze als ein- 
heitlich sich darbieten lafit. 

So weit die Astronomie den Weltraum iiberschaut, ist auch von ihm 
zu sagen, daft er in staunenswerter Mannigfaltigkeit Materie in sich 
verteilt enthalt, die in den verschiedensten Zustanden einer Entwicklung 
sich darbieten, die als Ganzes kaum mehr als geahnt werden kann, an 
deren GesetzmaBigkeit zu zweifeln keiner mehr wagt, obwohl sie erst 
nur sehr ungenau erkennbar ist, weil die Unterlagen, um uber sie 
sprechen zu konnen, und die Methoden, um sie zu deuten, noch zu 
gering und unscharf sind. Das aber steht fest: eine solche Fiille von 
Verknupfungen zu jeweils hochst charakteristischen Zustanden ist vor- 
handen, daB Kantens Wort immer wahr gewesen ist und immer wahr 
bleiben wird, daB der Sternenhimmel uber uns ebenso staunenswert 
und unableitbar ist wie das Sittengesetz in uns. — 

Innerhalb dieser, bisher noch nicht ausgemessenen, vielleicht unaus- 
meBbaren Welt gibt es auf dem verhaltnismaBig kleinen Gestirn, das 
Erde heiBt, die Menschen. Sie unterstehen, wie jedes Korperwesen, den 
Gesetzen, von denen das Weltganze durchherrscht ist. Sie fiigen sich 
ein dem Bereich, der als der lebendige staunenswert ist. Sie wissen sich 
aber dariiber hinaus dem Sittlichen verpflichtet, das, unter den uns 
bekannten Wesen, nur dem Menschen zuganglich, damit aber auch 
schon fur ihn verbindlich ist. 

Innerhalb dieser Bedingungen lebt der Mensch, und hat er zu leben. 
Seine Freiheit aber gestattet es ihm, weithin uber Art und Inhalt und 
Umfang seines Lebenslaufes zu verfiigen. Das tut er mit herrscherlicher 
Gebarde, das tut er mit aufrichtiger Demut; das tut er mit verbissenem 
Trotz und mit unsagbarem Leichtsinn. Alles das aber andert nichts 
daran und hindert nicht, daB er sich gefiihrt erlebt, also nicht nur ab- 
hangig, sondern auch umworben, sei es von einem guten, sei es von 
einem bosen Weltenherrscher. 

Das geschieht so vielfaltig, daB sich die einzelnen Menschen darin 
nicht mehr auskennen, geschieht aber doch auch so einheitlich, daB sie 
dariiber einen Lenker vermuten und glauben. 

Ein Dichter traumt davon, seine Gestalten so kennzeichnen zu kon¬ 
nen und ihre Erlebnisse so miteinander verkniipfen zu diirfen, daB 
daraus ein Ganzes wird, ein Spiel, an dem geschaut werden kann, was 
Welt und Mensch und Schicksal ist. So auch glaubt man sagen zu kon¬ 
nen, daB die Schicksale der Menschen zu einem Schauspiel verkniipft 
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sind, in dem die einzelnen Mitspieler nicht mehr von sich aus ihr Leben 
bestimmen, sondern einem hoheren Willen unterstellt sind, gegen den 
sie sich nicht wehren konnen, der vielmehr, aus hoherem Wissen, das 
Bessere auch fur den einzelnen weiB und bestimmt. 

Entsprechendes kann man vor dem empfinden, was man das mensch- 
liche Leben nennt, im einzelnen und insgesamt. Inwieweit und welcher- 
art einer begabt ist; wann und wo, von wem und unter welchen Um- 
standen einer geboren ist, wird ihm vorgegeben. Was er zu planen 
vermag, hangt von dem ab, was er zu iiberschauen imstande und zu 
verantworten widens ist. Vieles meint er so, und es ist anders; vieles 
erstrebt er aus diesem Grunde; und aus jenem Grunde, den er, wenn 
iiberhaupt, erst spater einsieht, mifilingt es. Auch da, wo diese Einsicht 
versagt bleibt, sind viele, vielleicht die meisten, iiberzeugt davon, daB 
es gut gewesen ist. In wie vielen Gebeten wird Gott gepriesen, weil Er 
schaltet nach Seiner Einsicht und Entscheidung, und weil Er es fur 
den Menschen immer zum Besten tut. 

Wie Gott imstande ist, das, was die Menschen aus immer zu geringer 
Einsicht und oft nicht gutem Willen tun, zu einem Ganzen zu ver- 
weben, das in seinen Teilen zueinander stimmt und jeden dieser Teile 
zu seinem Rechte kommen laBt, das ist ein groBartiges Schauspiel, 
manchmal erkennbar, immer aber geglaubt, und, wenn es nicht geglaubt 
wird, eben der Grund dafiir ist, daB man Gott ablehnt. Die Menschen 
gewahren lassen und sie dennoch fiihren: das ist Gottes Vorrecht und 
erweist Seine unausdenkbare Uberlegenheit. 


2. Spiel vor den Menschen 

Gott spielt mit der Welt, und Gott spielt vor den Menschen. 

Dieses, daB Gott den Menschen fahig macht, bewuBt zu leben, sich 
selbst und seiner Umwelt zuzuschauen, dieses schon ist ein Spiel Gottes 
vor den Menschen. Er breitet vor ihnen aus, was Er ihnen von Seinem 
Reichtum zumuten kann, und laBt sie so teilhaben an dem, was Er ist. 
Aus immer dem Gleichen gestaltet Er immer wieder Neues, und das 
alles nicht zugleich zu bieten, in dem MaB, als der Mensch fahig ist, es 
zu ergreifen, sondern es aneinander zu reihen, es auseinander und auf- 
einander folgen zu lassen — was wir Entwicklung nennen —, ist die 
groBte Offenbarung Seines Wesens und die hochstmogliche Erhebung 
des Menschen zu Ihm hinauf, Nacheinander erfahrt der Mensch, was 
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alles er ist und leisten kann, und nacheinander wird sich die Mensch- 
heit dessen inne, wozu sie gerufen und berufen ist. 

Was noch vor wenigen Jahrzehnten als vermessen und iibermutig, 
als unmoglich oder teuflisch erschien, ist heute verwirklicht, und jeder- 
mann hat daran teil, ohne darum gehalten oder imstande zu sein, es 
einzusehen oder von sich aus zu gestalten. Das ist ein Bild dessen, daB 
Gott vor den Menschen ausbreitet, wie reich Sein Werk ist, wie not- 
wendig oder mindestens sinnvoll es ist, nur allmahlich Seinen Reichtum 
erschaubar zu machen, derart, daB man davon nicht erschreckt und ab- 
gestoBen, sondern angezogen und bereichert wird, zu tieferem Emp- 
finden, zu breiterem Erfahren. Der tanzende Siva ist ein Bild, in dem 
der Inder dieses Erlebenis darzubieten versucht. 

Dabei aber bleibt es nicht. Gott bietet sich nicht nur in Seinen Werken, 
Er bietet sich auch selbst dar. Solange Gott als ein hoherer Mensch ver- 
standen wird, kann Er als Mensch unter Menschen leben, wie es Ihm 
beliebt und wann Er es mag. Wenn Er aber als der unbegreifliche Gott 
erfahren wird, als der Er allein Gott ist, dann „entauBert” Er sich 
(Phil 2 7), indem Er sich den Menschen angleicht und so fur sie 
sichtbar und umganglich wird. In vielen Formen der Religion wird 
geglaubt, daB der Gott in menschlicher Gestalt mindestens erscheint, 
wenn nicht sich darbietet. Die Avatare des Hinduismus, die Geburten 
des Urbuddha in den Buddhas und Bodhisattvas machen deutlich, wie 
tief eingewurzelt in den Menschen der Glaube ist, daB der Gott es dem 
Menschen geradezu schuldet, menschlich zu sein, indem Er etwas wird, 
was Er nicht ist, was Er aber echt spielt. Das Geheimnis der Mensch- 
werdung im Christentum ist der wahre Kern, der allem solchen Glauben 
zugrundeliegt: der Logos, wahrer Gott, wird Jesus, wahrer Mensch; 
weder verliert Jesus Christus es, Gott zu sein, noch, Mensch zu sein. 
Aber auch im Christentum ist der Gedanke ernsthaft erwogen und ver- 
fochten worden, dieses Zugleich von Gottheit und Menschheit sei nur 
ein Spiel in dem flacheren Sinne, daB man so tut, als ob man etwas 
sei, was man nicht ist, wahrend die katholische Lehre darauf besteht, 
daB beides, Gottheit und Menschheit, echt ist. Aber auch in ihr steht 
fest, daB Jesus Christus in Seiner menschlichen Erscheinung mehr ist, 
als Er darbietet, und daB, was Er ist, Er unter Bildern und Sinnbildern 
zu sagen vermag. 

Wenn schon bei den Schicksalen davon gesprochen werden konnte, 
daB Gott mit den Menschen spielt, so kann man in der gleichen Hinsicht 
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auch sagen, daB Er vor ihnen spielt. Dann spricht man nicht mehr 
von Schicksalen, sondern Fiigungen. Er zeigt den Menschen, wie reich 
sie sind und wie unverstandig, das einzusehen und wertzuschatzen; wie 
machtig sie sind und wie ungelenk, das zu betatigen; wie lebendig 
sie sind und wie furchtsam, das zu erfahren. Wie im Spiel des All¬ 
tags erst der Mensch aus sich herausgeht und so zu sich selbst kommt, 
so auch erst im Spiel der Fiigung zu der Nahe zu Gott hin, die besteht 
und ihm freundlich ist. Erst wenn Gott den Menschen riittelt, wird er 
wach, weil erst der Schmerz die Gesundheit erfahren laBt. 

Die Menschen neigen dazu, sich selbst zu ernst zu nehmen und dar- 
iiber Gott zu leicht zu nehmen. Gott aber, in Seinen Fiigungen, spielt 
sie aus diesem Falschen heraus und laBt sie, der echten Schwerkraft 
anheimgegeben, dahin rollen, wo ihr Ort ist. Gott muB vor den Men¬ 
schen Mensch sein, daB die Menschen es lernen, vor Gott und vor 
einander Mensch zu sein. DaB es bei diesem Spiel um das Leben geht, 
nicht Gottes, sondern der Menschen, gerade das ist es, was diesem 
Spiel Wiirde und Weihe, Tiefe und Liebe gibt, wie es nur aus der 
Liebe heraus gedeutet und gelebt werden kann. 


IV 

AbschluB 

Wenn Religion als Spiel dargestellt wird, so ist damit weder gesagt, 
daB Religion nur als Spiel erfahrbar und darstellbar ist, noch auch, 
daB Religion der einzige Bereich ist, in dem Spiel anzutreffen ist. 

Religion kann auch verstanden und beschrieben werden als Welt- 
gefiihl oder Lebensanweisung, als Weltbereich oder Denksystem, als 
Machtgefuge oder Herrschaftsraum. Spiel gibt es auch in Wissenschaft 
und Technik, so sehr, daB es diese beiden Betatigungen des Menschen 
ohne seinen Drang zum Spiel hin wahrscheinlich nicht gabe. 

Wenn der Raum der Religion zugleich auch einer des Spieles ist, 
dann deswegen, weil sie nur so lange ungekurzt und unverfalscht ist, 
als sie, wie das Spiel, zugleich locker und angespannt, leicht und 
schwer, heiter und ernst, gesammelt und hingegeben, bliitenjung und 
friichtereif, ohne Gedanken und voller Geist, selbstlos und ich-erfiillt, 
durchsichtig und undurchdringlich und als Religion eben ganz mensch- 
lich und ganz gotterfullt ist. Religion muB sein freies Spiel in freier 
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Bindung. Dann erst ist sie das Leben in der Fulle (Jh 10 10), dann 
aber auch stark, wie alles, was froh ist und zu leiden vermag — aus 
der Fulle heraus und auf die Fulle hin. 

Sobald aber die Religion in die Hande der Amusischen gerat, wird 
sie langweilig, wurdelos und abstoBend. 

Wohl deswegen gilt unsere Zeit als fern der Religion und ist sie 
in der Tat nur unzulanglich, andeutungsweise und vorgeblich religios, 
weil sie zu angestrengt ist, zu nuchtern, zu selbstbezogen, zu erzwun- 
gen; weil nur wenige in ihr die Freiheit der Kinder Gottes (Ro 
8 21) verspiiren und leben, in der allein der Mensch vor Gott zu 
bestehen vermag und verdient, weil er als frei, als verfiigend fiber 
seine Krafte, von Gott erschaffen ist, dessen Weisheit als Seine Werk- 
meisterin vor Ihm spielte, als Er die Welt erschuf (Spr 8 30). 



AN OPERATIONAL DEFINITION OF RELIGION 


BY 

HIDEO KISHIMOTO 

For the science of religion, it is indispensable to have a definition 
of religion as the starting point of its study. The term science of 
religion may still be somewhat unfamiliar and sound strange. It only 
means an approach to the study of religion, using the empirical and 
scientific method. Basically, the science of religion is not different 
from any of the disciplines in the fields of natural science and be¬ 
havioral science. It fulfils the basic requirements of scientific in¬ 
vestigation. The basic requirements for science are two, the method 
of study, and the object of study. As to the former, the science of 
religion follows the general nature of scientific method, which is to 
be objective, value neutral and positivistic—positivistic in the sense 
that all the inquiries must be based upon observable phenomena. The 
object of study must be open and available for observation by any¬ 
body who wants to study it. 

Now, to turn to the problem of the object of study, religious 
phenomena, which are the object of study of the science of religion, 
involve man’s value elements. On this point, it is different from 
natural phenomena. This makes the point of departure for behavioral 
science from natural science. 

The object of study for science of religion is religious phenomena, 
religious phenomena such as those which appear in man’s individual 
and social activities. This is the very reason why the science of reli¬ 
gion is distinguished from any other behavioral science, such as science 
of language, science of transportation, or political science. Therefore, 
it is crucial from the methodological viewpoint that the object of 
the study of science of religion should be religious phenomena. 

What, then, are religious phenomena? It is with respect to this point 
that the definition of religious phenomena becomes important. The 
definition of religion is an indispenable premise for the study of 
religion. 
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If all over the world similar phenomena were called religion by 
common sense, the problem of definition might not be so serious. But, 
in fact there is no such agreement. People are living in different so¬ 
cieties of different cultural traditions. The concept of religion held 
by various peoples differs widely. It is not rare that various studies 
of religion select entirely different kinds of phenomena as religion. 
Such confusion about the object of study must by all means be avoided. 
Thus, to carry out the scientific study of religion legitimately, it 
becomes indispensable to decide at the beginning what kind of phenom¬ 
ena are to be regarded as religion. 

Now we must come closer to the nature of such a definition of 
religion. 

First of all, the definition must be an operational definition. “Opera¬ 
tion” is, as is well known, a term used by modern experimental psychol¬ 
ogy. If a statement is made to the effect that such and such is possible, 
or such and such is true on the basis of the results of investigations so 
far made, such a proposition is regarded as operational. In accordance 
with the result of further investigations it is expected that the proposi¬ 
tion will be modified and corrected. This procedure is termed opera¬ 
tional. 

The definition of religion used in the science of religion should be 
operational in this sense. It is not an ontological definition of religion 
brought forth as a result of metaphysical speculation. In other words 
it is not a definition of what religion should be. It is rather an agree¬ 
ment between researchers as to what kind of phenomena are to be 
regarded as religion. 

From the standpoint of the science of religion, the definition of 
religion should never commit itself any further than this. But admitting 
this limitation still such a definition is absolutely needed as a premise 
for the scientific study of religion. 

Very naturally it is difficult to get universal agreement on such a 
definition. Each scholar may have his own operational definition which 
may differ from others. But it is necessary for a scholar who under¬ 
takes a scientific study of religion to give his own definition. Of 
course, it can be put under discussion which of the definitions seems 
to be more adequate. Such discussion itself should be one of the im¬ 
portant tasks of the science of religion. 

Now we must come more directly to the problem of the content of 
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the definiton. Before giving my own definition of religion, I would 
like to raise a few points which are related to it. The first point is that 
the science of religion is limited to the observation of religion as a 
cultural phenomenon. The object of scientific study must always be 
positive and observable phenomena. Religious phenomena which come 
out of man's behavior and the value systems related to it, are positive 
and observable. Here the notion of man's behavior should cover the 
widest range of behavior, overt and covert. It includes both mental 
activities and physical actions. This is what is meant by religion as 
cultural phenomena. The word culture, again, should be taken in its 
broadest sense. It is not limited to the culture of refinement in high 
degrees, as is often implied by the German word Kultur . It covers all 
of the ways of man. As Ralph Linto says, all human activities, trans¬ 
mitted, learned and shared, are to be regarded as culture. 

This same point can be elucidated from another angle. Ontological 
problems which cannot be put under positive observation do not enter 
into the realm of the science of religion. For instance, such a meta¬ 
physical problem as whether an invisible god exists or not is an onto¬ 
logical problem beyond empirical observation. This does not enter into 
the realm of the science of religion. But how man thinks about the 
existence of an invisible god is another kind of problem. It is part of 
man's covert behavior to think, so what he thinks can become the object 
of the study of religion. But this is different from the ontological 
problem. This subtle distinction is very important. We can find the 
science of religion on one side of the distinction and metaphysical 
philosophy of religion or theology on the other. These are two different 
realms of the study of religion. One does not deny the other. Alongside 
the science of religion, metaphysical philosophy of religion and theo¬ 
logy have their own realms. So far for the first point. 

The second point is that from the standpoint of the science of 
religion, it does not seem adequate to make the notion of god the basis 
element in the definition of religion. It is true that many religious 
systems contain the notion of god. Not only that, in such systems the 
notion of god often plays a very important role. This should be ad¬ 
mitted. Admitting that, however, it must also be noticed that there are 
religious systems which have no notion of god at all. A religion can 
be established without any notion of god. The most outstanding exam¬ 
ple of this is perhaps Buddhism. While some theistic developments 
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such as Pure Land Buddhism may be noted as exception, the main 
trend of Buddhism has never had any concept of god. Zen is a typicai 
example of this trend in Buddhism. To call Dharma (cosmic law) god 
is too broad a use of the term. Such a type of religion which does not 
contain the notion of god is not limited only to Buddhism. In the 
system of so called religious humanism, such as a represented by John 
Dewey's A Common Faith, the notion of god plays no part. Nor does 
pre-animism, a type of primitive religion, have the notion of god. 

There can well be a view which excludes these examples from the 
frame of reference of religion. One can refuse to regard the main 
current of Buddhism, religious humanism and pre-animism as religion. 
This can be a point of departure. But the point is whether this is an 
adequate view. I myself take the view that these examples must be 
regarded as religion. When one takes this position then the notion of 
god loses its universality as the basic element in the definition of 
religion. Since it is not a common denominator, even though the notion 
of god plays a very important role in many religious systems, I must 
say that it cannot be used as the basic element in the definition of 
religion. This is the second point. 

The third point is that it does not seem adequate to take the notion 
of holiness as the central element of the definition of religion either. 
Generally speaking, in religion doubtlessly the notion of holiness occu¬ 
pies an important place. But the notion of holiness is a kind of senti¬ 
ment which is brought forth as the result of activities in the religious 
life. It is a rather secondary element and lacks the dynamic motivation 
which has the power to drive people into religious activities. 

Further, as is pointed out by Schleiermacher and R. Otto, the role 
played by the notion of holiness increases in importance as religion 
gets more refined and more genuine. It does not appear in the religion 
of the common people as strongly as in the religion of refined groups. 
This means that the notion of holiness is not included in all religious 
phenomena to the same degree. But the science of religion must not 
show a propensity for the refined aspects of religion. It must cover 
all kinds of religion. When we think of these points, the notion of 
holiness cannot adequately be made the central element in the definition 
of religion. This is my third point. 

If neither the notion of god, nor the notion of holiness can be used 
as the central element in the definition of religion, what shoud we do? 
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As an alternative one can try to give a definition from a dynamic point 
of view in relation to man's activities. Cultural anthropologists often 
approach the investigation of human activities and culture by asking 
how man solves his problems. Religion as treated here is nothing but, 
by definition, an aspect of culture. There are many cultural institutions 
which help to solve man's problems. Religion is one of them. A cultural 
institution which has particular characteristics is what we are calling 
religion. 

What, then are such characteristics? It seems to me that religion is 
a dynamic value system, which is believed by those who participate in 
it to contain great power. This dynamic value system is believed to be 
able to awaken in man's mind his deepest value of life and elucidate the 
meaning of life. The power working in this value system to solve man’s 
problems is believed to be infinitely great. No matter what is the nature 
of the problems nor how difficult they are, it is believed that they can 
be solved. All other cultural institutions have only a limited capability. 
They can express only a relative value of life and give only limited 
solutions to man’s problems. The religious value system stands in 
distinct contrast to them being believed to have infinite and absolute 
capability. I call this quality of religion “ultimate." 

Now from this point of view I offer the following definition of 
religion: 

“Religion is an aspect of culture centered upon activities which are 
taken by those who participate in them to elucidate the ultimate meaning 
of life and to be related to the ultimate solution of its problems. Many 
religious systems contain the notion of deity and/or holiness in relation 
with such activities." 

This is to be understood as an operational definition of religion, 
proposed from the standpoint of the science of religion. 
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